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INTRODUZIONE 
Il problema del proprium della morale cristiana non è nuovo nella 
storia della teologia: esso si impone con particolare acutezza ogni qual 
volta che il cristianesimo si incontra con una nuova situazione culturale, 
come avvenne fin dall'epoca dei Padri Apostolici e degli Apologisti, 
impegnati a mettere in luce la novità dell'etica cristiana rispetto 
all'ideale morale del mondo pagano o della legge mosaica. Attualmente 
si sono volute individuare le cause ambientali dell'insorgere del pro-
blema in tre fattori: nel processo di secolarizzazione che ha coinvolto 
la cultura occidentale e la stessa teologia; nelle problematiche 
teologiche più frequentemente dibattute nell'ultimo dopoguerra 
(rapporti natura-grazia, l'etica della situazione, le riflessioni sul diritto 
naturale sia in riferimento al suo contenuto che alla sua storicità, la 
interpretazione da dare alle norme etiche contenute nella S. 
Scrittura...); e, infine, nelle istanze ecumeniche e di apertura della 
Chiesa al mondo, così come si sono delineate nel periodo conciliare e 
postconciliare (nel quadro ecumenico non va dimenticata la 
problematica, assai viva presso i protestanti, del diritto naturale e dei 
rapporti lex-evangelium). Il rapporto tra etica naturale e morale cris-
tiana, più volte preso in esame dai teologi, ha assunto un senso e un 
nome nuovo in certa teologia contemporanea: esiste una morale 
specificamente cristiana?, e, ammesso che esista, in cosa si manifesta 
tale specificità rispetto ad una morale puramente umana? Su questo 
argomento c'è stato un proliferare di articoli e monografìe, soprattutto 
negli anni settanta; lo stesso Paolo VI prestò particolare attenzione a 
questi temi, oggetto di studio anche della Commissione Teologica 
Internazionale-. 
Tali problematiche ritornano di attualità nell'enciclica Veritatis 
splendor destinata a trattare «più ampiamente e più profondamente le 
questioni riguardanti i fondamenti stessi della teologia morale [...] 
con l'intenzione di precisare taluni aspetti dottrinali che risultano 
decisivi per far fronte a quella che è senza dubbio una vera crisi»—. 
Infatti, in talune correnti teologiche si riscontrano posizioni radicali 
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di aperta negazione della specificità della morale cristiana. Alcuni 
moralisti cattolici hanno introdotto una netta distinzione tra ordine 
etico e ordine della salvezza:, «un ordine etico, che avrebbe origine umana 
e valore solo mondano, e un ordine della salvezza, per il quale avrebbero 
rilevanza solo alcune intenzioni ed atteggiamenti interiori circa Dio e 
il prossimo». E questo con la conseguenza di negare che la Rivelazione 
abbia «un contenuto morale specifico e determinato» e che il Magistero 
della Chiesa abbia una competenza dottrinale specifica «circa norme 
morali determinate riguardanti il così detto bene umano». Secondo 
tale interpretazione, la specificità del cristianesimo si limiterebbe alle 
motivazioni e alla intenzionalità dell'agire umano, senza includere 
nuovi contenuti morali: «una simile interpretazione dell'autonomia 
della ragione umana comporta tesi incompatibili con la dottrina 
cattolica [...]. In un tale contesto è assolutamente necessario chiarire, 
alla luce della Parola di Dio e della Tradizione della Chiesa, le 
fondamentali nozioni della libertà umana e della legge morale, nonché 
i loro profondi e interiori rapporti»—. 
Lo scopo del nostro lavoro è di sottolineare il carattere peculiare 
della morale cristiana, in quanto nuova ordinazione dell'uomo a Dio, 
che implica una trasformazione del suo essere e del suo agire. 
Trasformazione che in nessun modo si contrappone alla piena 
realizzazione umana della persona, ma che piuttosto, elevando le 
capacità della persona stessa, le esige una condotta conforme al nuovo 
stato. 
Per raggiungere questo obiettivo, ci proponiamo di sottolineare lo 
stretto legame esistente tra l'agire e l'essere dell'uomo. Allo stesso tempo 
risulterà l'importanza del ricorso alla metafìsica per la chiarificazione 
di alcuni concetti che giocano un ruolo chiave nella controversia pre-
sa in esame. Convinti che una possibile soluzione del problema della 
specificità della morale cristiana consista nella retta comprensione di 
tesi teologiche fondamentali in concomitanza con l'uso di una filosofìa 
compatibile con la verità rivelata-, siamo ricorsi alla metafìsica di San 
Tommaso, come fonte principale della seguente ricerca. In particolare 
ci siamo soffermati sullo studio delle questioni 90-114 della I-II della 
Summa Theologiae, nelle quali si espone la dottrina sulla legge e sulla 
grazia. Naturalmente allo scopo di rendere il pieno significato delle 
affermazioni dell'Aquinate, abbiamo consultato anche altri testi della 
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sua opera, che sono indicati nella bibliografia. Un grande aiuto lo 
abbiamo trovato, inoltre, in alcuni commentatori di S. Tommaso e in 
altri studiosi, che pure vengono citati. 
Abbiamo diviso il lavoro in due parti. Nella prima si contiene una 
presentazione della bibliografia apparsa sul tema della specificità della 
morale cristiana: ovviamente, data la notevole quantità di pubblicazioni 
al riguardo, ci siamo limitati a scegliere gli studi che ci sono sembrati 
più significativi. 
Innanzitutto (cfr. cap. II) vengono presentati gli autori che, per un 
motivo o per un altro, finiscono col negare o perlomeno col 
minimizzare la specificità della morale cristiana (ciò che accomuna 
quindi gli autori raggruppati in questo settore è la conclusione in cui 
tutti confluiscono, non l'iter seguito, né i presupposti filosofico-
teologici che li hanno portati a tale posizione). 
In un secondo gruppo (cfr. cap. Ili) vengono catalogati quegli autori 
che affermano una piena differenza della morale neotestamentaria 
rispetto a quella umana, come conseguenza della grazia operante 
nell'anima del cristiano, che comporta un rinnovamento della sua 
vita e prospetta nuove esigenze di ordine morale. 
Dopo aver riassunto (cfr. cap. IV) i risultati degli studi svolti al 
riguardo dalla Commissione Teologica Internazionale, si passa (nel 
cap. V) a delimitare il tema della nostra ricerca, non senza aver prima 
dedicato alcune pagine alla semantizzazione dei termini messi a con-
fronto nel dibattito esaminato. È così che il problema della specificità 
della morale cristiana, viene presentato nella veste classica dei rapporti 
fra legge naturale e legge soprannaturale. 
Nella seconda parte della tesi si raffrontano la legge naturale e quella 
soprannaturale alla luce dell'insegnamento del Magistero e della 
dottrina di San Tommaso. 
Nel capitolo I, partendo dal concetto di moralità come ordine 
intrinseco alla persona umana -in quanto riflesso dell'ordinazione della 
stessa natura umana al suo Creatore-, si passa a esaminare il concetto 
di creazione e il rapporto che lega l'Essere per essenza con l'essere per 
partecipazione, nella prospettiva finalistica della creazione stessa. Da 
quest'analisi emerge il concetto di legge morale come partecipazione 
nella creatura razionale della Provvidenza divina; partecipazione che 
dà all'uomo la possibilità di dirigersi al fine ultimo in modo libero e 
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responsabile. 
Nel capitolo II si vedrà come questa partecipazione è duplice e 
avviene in due ordini distinti: quello naturale e quello soprannaturale. 
E in questo capitolo che appare la distinzione fra legge naturale e 
quella soprannaturale come due ordinazioni della creatura allo stesso 
fine, che è Dio, ma su due piani distinti corrispondenti al diverso 
grado di partecipazione che di Se stesso Dio vuole comunicare 
all'uomo. 
Dato che la morale cristiana abbraccia ambedue questi ordini, e 
col fine di sottolineare la stretta corrispondenza esistente fra i due 
ordini -e, quindi, fra le due leggi-, il capitolo III sarà dedicato alla 
descrizione delle principali caratteristiche della legge naturale, a cui 
faranno riscontro nel cap. V quelle della legge divina. 
Prima di passare ad esporre la dottrina tomista sulla legge 
soprannaturale, si argomenterà -nel capitolo IV- sulla trasformazione 
subita dalla natura umana con l'elevazione all'ordine soprannaturale. 
Tale capitolo ha una stretta corrispondenza con il primo capitolo di 
questa seconda parte: ciò che si vuole mostrare è il parallelismo esistente 
fra natura-legge naturale e grazia-legge soprannaturale. In tal senso è 
estremamente importante far vedere come, con la rigenerazione operata 
mediante la grazia, si dia un reale cambiamento dello statuto 
ontologico della creatura, e pertanto delle sue potenze e della sua 
operazione. 
Nell'ultimo capitolo si esamineranno le caratteristiche della legge 
divina promulgata nel Nuovo Testamento, esplicitando in che senso 
S. Tommaso possa affermare che l'elemento essenziale della nuova 
legge sia la stessa grazia, e come questo dono gratuito di Dio comporti 
una totale novità nel comportamento dell'uomo che aderisce alla fede 
in Cristo. 
Lo schema seguito nello svolgimento del nostro lavoro permette 
di evidenziare come i fondamenti della specificità della morale cris-
tiana vadano ricercati nella stessa natura umana, e nella reale e oggettiva 
trasformazione di questa natura nella persona che corrisponde al dono 
gratuito e soprannaturale della grazia. 
A questo punto, vorremmo approfittare per esprimere la nostra 
gratitudine agli illustri professori R. Garda de Haro e J . M. Yanguas 
Sanz per la paziente attenzione e per i preziosi consigli che ci hanno 
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prestato, rispettivamente, per avviare e portare a termine questo lavoro. 
Siamo altresì grati a tutti i docenti della Facoltà di Teologia di questa 
Università che, con la loro dedizione e disponibilità, hanno facilitato 
la nostra ricerca ed in particolar modo all'amico professore Roberto 
Manzi, specializzando in Teologia Dogmatica presso la Pontificia 
Facoltà Teologica di Napoli, per i validi suggerimenti circa la 
metodologia e il aggiornamento del lavoro. 
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I. LA NUOVA VITA DEI FIGLI DI DIO 
/. Fine soprannaturale e differenza analogica fra morale soprannaturale 
e morale naturale 
L'uomo, mediante la legge naturale, partecipa in un modo peculiare 
della legge eterna. Chiamato come ogni altra creatura a manifestare la 
gloria divina, che si riflette nell'ordinata finalizzazione di tutto 
l'universo al suo Fattore, egli - a differenza delle creature inanimate e 
irrazionali - può dirigersi liberamente a Dio conoscendolo e amandolo 
come suo Principio e Ultimo Fine; e, così facendo, diventa suo 
collaboratore e attivo promotore della gloria divina 1. 
«La libertà dell'uomo e la legge di Dio si incontrano e sono chiamate 
a compenetrarsi tra loro [tanto che], alcuni parlano, a giusto titolo 
[...], di teonomia partecipata perché la libera obbedienza dell'uomo 
alla legge di Dio implica effettivamente la partecipazione della ragione 
e della volontà umane alla sapienza e alla provvidenza di Dio» 2. 
La Somma Bontà ha voluto, tuttavia, concedergli una dignità an-
cora maggiore, chiamandolo a un fine «che supera la natura non solo 
dell'uomo, ma di ogni altra creatura»3. E' dottrina di fede che Dio, 
creò l'uomo e lo ordinò a un fine soprannaturale, elevandolo all'ordine 
della grazia 4. Questo fine, che sta di gran lunga al di sopra della 
conoscenza e del godimento di Dio che avremmo potuto raggiungere 
con le nostre sole forze naturali, consiste nel vedere chiaramente Dio 
Uno e Trino, così come Egli è 5 . Si tratta di una visione che ridonda in 
gloria soprannaturale per Dio e in felicità soprannaturale per l'uomo, 
e che presuppone, per essere raggiunta, un nuovo orientamento morale. 
Infatti, come spiega San Tommaso, «se l'uomo fosse ordinato sola-
mente a un fine che non supera la capacità delle sue facoltà naturali, 
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non avrebbe bisogno di altro orientamento di ordine razionale 
superiore alla legge naturale e alla legge umana positiva che da essa 
deriva. Dato però che l'uomo è stato ordinato al fine della beatitudine 
eterna, la quale sorpassa le sue capacità naturali [...]; era necessario 
che egli fosse indirizzato al fine, al di sopra della legge naturale e 
umana, da una legge data divinamente»6. 
In altri termini la creatura razionale ha, è vero, il potere di muoversi 
verso il Creatore liberamente, cioè come padrona dei suoi atti e 
seguendo la luce della ragione; però tale partecipazione naturale della 
legge eterna, pur orientando effettivamente a Dio, non comporta una 
piena partecipazione dei piani divini. Dio infatti vuole essere attinto 
nella sua vita intima e trinitaria, e questo è possibile solo se Egli co-
munica alla creatura un principio della sua vita divina e la fa partecipe, 
in un modo nuovo, della sua eterna legge, dotandola di un potere 
superiore alle sue facoltà naturali 7. 
Non basta, dunque, la mera rivelazione del fine soprannaturale 
per far sì che l'uomo possa dirigersi ad esso. Come a livello naturale 
partecipiamo della legge eterna principalmente nell 'essere e 
secondariamente nella conoscenza, così non possiamo partecipare 
dell'ordinazione al fine soprannaturale se non ci viene comunicata la 
capacità di raggiungerlo effettivamente. Per vedere Dio nella sua 
essenza abbiamo bisogno di un principio di operazione divina, di una 
rigenerazione8 che in qualche modo ci deifichi introducendoci nella 
vita trinitaria 9. Orbene, se la grazia trasforma l'uomo a tal punto da 
costituire un nuovo principio di vita, bisognerà affermare che a questo 
principio corrisponderà un modo più perfetto di agire. E' qui, secondo 
noi, la chiave di risoluzione del problema della specificità della morale 
cristiana: una nuova vita dove necessariamente dare origine a una 
condotta nuova. 
San Tommaso del resto confuta l'obiezione secondo cui, essendo 
unica e divina la legge eterna in Dio, la partecipazione di questa legge 
nell'uomo dovrebbe essere anch'essa unica ed esprimersi nella legge 
naturale e nelle leggi umane che da questa derivano 1 0. E afferma che 
la legge soprannaturale viene data in aggiunta {superadditur) all'uomo 
per dirigerlo in modo più alto al fine soprannaturale e per permettergli 
di partecipare dell'unica legge eterna che è in Dio in un modo più alto 
di quanto avvenga attraverso la legge naturale. Mediante quest'ultima, 
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infatti, l'uomo partecipa della medesima legge eterna, ma solo in 
proporzione alle capacità della sua natura umana 1 1 . 
Con grande rigore di termini la morale naturale e la morale 
soprannaturale vengono, dunque, distinte, non sul piano della 
differenza specifica, ma come due diversi modi di legge, appartenenti 
ad ordini analoghi determinati dal fine o bene a cui ciascuna tende 1 2 . 
La morale soprannaturale cristiana e la morale umana (la seconda 
subordinata alla prima e in essa compresa) inseriscono l'uomo in due ordini 
distinti, ciascuno dei quali costituisce una introduzione -più perfetta nella 
legge divina, che ne è una partecipazione soprannaturale- all'ultimo fine, 
che è Dio: ma su piani incommensurabilmente diversi 1 3. 
La distinzione fra i due ordini di legge si riflette, come conseguenza, 
sui loro effetti, e cioè sulla bontà morale che ciascuno di essi produce: 
pertanto, anche i precetti, in cui ognuno si esprime, saranno diversi. 
La legge infatti, spiega l'Aquinate, è causa della bontà morale degli atti 
in quanto ne è regola e misura 1 4; essa è partecipata da Dio nello stesso 
essere della persona e imprime nella sua mente le norme del retto agire. 
Sicché la luce della ragione che è nell'uomo intanto può indicargli il 
bene e regolare la sua volontà, in quanto deriva dalla legge eterna che è 
a sua volta la ragione di Dio. Pertanto è evidente che la bontà del 
volere umano dipende molto di più dalla legge eterna che dalla ragione 
umana. E questa legge eterna è da noi conosciuta sia mediante la ragione 
naturale, immagine e partecipazione della legge eterna, sia mediante 
qualche rivelazione che vi si aggiunge 1 5. Quindi, se è vero che noi 
abbiamo pieno dominio delle nostre azioni perché creature intellettuali, 
è anche vero che la nostra ragione è regola dell'agire solo in quanto ha 
in sé impressa la legge 1 6. E concretamente i principi della legge naturale 
guideranno la ragione e la volontà a porre gli atti adeguati al fine ulti-
mo naturale 1 7; mentre per poter compiere gli atti conformi al fine ulti-
mo soprannaturale, la ragione riceve in aggiunta (superaddantur) dei 
nuovi principi di natura soprannaturale, che sono i precetti della legge 
divina 1 8 e, insieme alla volontà, viene perfezionata dalle virtù infuse 
con gli atti propri 1 9. Che la legge, dunque, imperi degli atti propri e 
peculiari non è che una conseguenza della sua stessa natura: l'ordinare, 
cioè, efficacemente al fine che le è proprio 2 0. 
A questo punto, però, prima di passare a illustrare le caratteristiche 
della legge divina promulgata da Cristo, secondo la dottrina di San 
390 PASQUALE IASCONE MAGLI ERI 
Tommaso, ci soffermeremo a considerare in che modo -sempre 
secondo il Dottore Angelico- avviene in noi la rigenerazione richiesta 
dall'ordinazione al fine soprannaturale, e che tipo di trasformazione 
comporta nella nostra natura. Tutto ciò non ci allontana dal fine del 
nostro lavoro. Al contrario, ci aiuterà a meglio comprendere in che 
senso S. Tommaso possa affermare che la Nuova Legge sia 
fondamentalmente la stessa grazia e perché dedichi, apparentemente, 
poco spazio alla trattazione dei «nuovi» precetti presenti nella legge 
neotestamentaria. 
D'altra parte ridurre il problema della specificità della morale cris-
tiana alla questione della possibile identificazione di nuovi precetti 
morali squisitamente cristiani comporta il rischio di cadere in 
un'impostazione della teologia morale propria della casistica, cioè di 
quella scuola teologica che si caratterizza per lo studio delle obbligazioni 
e dei comandamenti da cui le obbligazioni emanano; e tale 
impostazione sfocia facilmente nella negazione della novità della 
morale evangelica 2 1. Con questo non si vuole, comunque, negare, 
come si vedrà più avanti, che la fede scopre nuove esigenze nei precetti 
della antica legge [avete sentito dire.... ma io vi dico) allo stesso tempo 
in cui mostra le esigenze proprie della nuova creatura rigenerata dalla 
grazia; esigenze pressoché infinite, perché si tratta di riprodurre in 
noi la stessa vita di Cristo, perfetto Dio e perfetto uomo. 
In questo capitolo si vogliono presentare quegli elementi della 
teologia tomista che è necessario tener presenti per poter ben 
comprendere il parallelismo esistente fra la bontà morale naturale e 
quella soprannaturale. Facendo vedere come la grazia assume (senza 
distruggerla) e divinizza la vita umana, risulterà con maggiore evidenza 
la peculiarità della morale cristiana, che non solo è l'unica pienamente 
umana -in quanto rende l'uomo capace di compiere tutti e pienamente 
i precetti della legge naturale- ma che, inoltre introduce gratuita-
mente 2 2 l 'uomo nell'ordine del soprannaturale, implicando la 
divinizzazione di tutta la condotta terrena. 
2. La filiazione divina: nuova relazione con la SS. Trinità 
Quando Dio eleva la creatura spirituale (l'uomo e l'angelo) al fine 
soprannaturale, instaura con essa una nuova e misteriosa relazione 
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per la quale la creatura diventa figlia di Dio 2 3 . Si tratta di una relazione 
nuova perché distinta da quella che, in senso lato, appartiene ad ogni 
creatura per il solo fatto di procedere dal suo Fattore (come chiariremo 
più avanti), e con un contenuto profondamente originale rispetto a 
quello che si può trovare in altre religioni 2 4. 
Nel Nuovo Testamento la filiazione divina occupa un posto centrale 
(soprattutto negli scritti di S. Giovanni e S. Paolo): molti sono i testi 
nei quali questa filiazione si riferisce a una nuova realtà -più profonda 
di quella dipendente dall 'ordine naturale-, che è conseguenza 
dell'amore manifestatoci dal Padre, nel volere che ci chiamassimo figli 
suoi e che lo fossimo per davvero 2 5. Ci troviamo di fronte a una 
rigenerazione, a una nuova nascita, che non è dal sangue, né dalla 
volontà della carne, né dalla volontà di un uomo, ma da Dio 2 6 . San 
Paolo precisa che siamo figli per adozione 2 7. Alla nostra condizione di 
figli adottivi corrisponde in Dio quella di essere nostro padre: nel 
senso di una paternità soprannaturale, rispetto alla nuova creatura, 
che non è più estranea, ma appartiene alla stessa famiglia di Dio 2 8 . 
Infatti come figli del Padre, siamo fratelli di Cristo: Dio ci ha 
predestinati ad essere simili a suo Figlio, affinché Egli sia primogenito 
di molti fratelli 2 9. La fraternità con Cristo inizia mediante una 
trasformazione intima -che ci fa simili a Lui-, realizzata nel Battesimo, 
grazie al quale ci rivestiamo di Cristo in modo tale che non esiste più 
né giudeo né greco, né servo né libero, né maschio né femmina: ma 
tutti siamo uno in Cristo 3 0. 
L'identificazione con il Verbo Incarnato, per la quale i credenti 
sono costituiti figli di Dio, si realizza poi mediante la forza santificatrice 
dello Spirito Santo, che è lo Spirito del Figlio 3 1. Come si vede «la 
filiazione divina del cristiano si rivela strettamente legata al mistero 
della Santissima Trinità: è il modo in cui si realizza la partecipazione 
alla vita intima di Dio (Padre, Figlio e Spirito Santo). Sotto questa 
luce, accanto all'aspetto di rigenerazione, si inquadra la nota espressione 
di S. Pietro secondo la quale siamo chiamati a partecipare della natura 
divina»02. 
Nella tradizione patristica si mantiene la distinzione fra la filiazione 
naturale e quella soprannaturale, in virtù della forza santificante dello 
Spirito Santo. E' inoltre interessante constatare come presso i Padri 
spesso esista una equivalenza fra i termini adozione e divinizzazione. 
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Valga come esempio per tutti, un passo di S. Agostino nel quale si 
dice che Dio, giustificando l'uomo; lo deifica; infatti, giustificandolo, 
lo fa figlio di Dio: siamo fatti dei e figli di Dio, non per natura ma per 
la grazia di adozione 3 3. 
San Tommaso, facendosi eco fedele della Tradizione precisa che la 
filiazione divina del cristiano è partecipazione della Filiazione del Ver-
bo, grazie alla quale siamo adottati come figli e, pertanto, siamo fatti 
partecipi della natura divina 3 4. Cercheremo di riassumere brevemente 
gli elementi della dottrina tomista che portano a questa conclusione. 
Innanzitutto bisogna tener presente che, sebbene la filiazione sia 
una relazione derivante dalla generazione univoca3 5 e più propriamente 
si applichi alle specie dei viventi 3 6, è tuttavia legata alla somiglianza, 
in modo tale che quanto più perfetta è la somiglianza fra il generante 
e il generato, tanto più perfetta è la filiazione37 . Sicché, anche laddove 
non ci sia una generazione univoca, se in una processione esiste 
somiglianza fra i due termini si può parlare di filiazione. Così rispetto 
a Dio, si possono stabilire fra le creature diversi livelli di filiazione 
divina: una prima che deriva dalla creazione in generale; un'altra più 
perfetta (nell 'uomo e nell 'angelo) che comporta una maggior 
somiglianza con Dio per l'intelligenza e la volontà; una terza che de-
riva dalla nuova e più profonda somiglianza con Dio operata dalla 
grazia soprannaturale; e una quarta, della quale la precedente è un 
anticipo, che è quella della gloria o beatitudine eterna 3 8. 
La filiazione soprannaturale si dice adottiva perché, con essa, Dio 
ci assume gratuitamente ad essere suoi figli ed eredi 3 9. Ci troviamo 
qui di fronte a un elemento importantissimo: l'accostamento dei 
termini adozione ed assunzione, che sta alla base della distinzione fra 
la creazione naturale e l'elevazione all'ordine soprannaturale. In effetti, 
l'adozione, pur essendo un'operazione ad extra procedente dalla essenza 
di Dio, si distingue dalla creazione non solo quanto al contenuto (la 
creazione pone la natura e l'adozione la grazia) ma anche quanto 
all'azione stessa. «E' interessante notare come quest'azione divina 
dell'adozione filiale è denominata anche con il termine Assumptio40, 
facendoci intravedere che così come la creazione è il porre Dio fuori 
di sé qualcosa che è distinta da sé, la ricreazione (adozione, 
deificazione...) si caratterizza come l'introdurre Dio in sé qualcosa dis-
tinta da sé: la grazia eleva l'anima a una tale unione con la natura 
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divina da renderla partecipe della sua vita; vita divina che è costituita 
dalle processioni intratrinitarie» 4 1. 
Come conseguenza avremo una nuova somiglianza della creatura 
con Dio. Se, per l'identità della natura divina con le Persone Trinitarie, 
la somiglianza della creatura con Dio comporta sempre una 
somiglianza alle Persone Divine 4 2, e se tutte le creature hanno una 
somiglianza naturale con il Verbo, esiste tuttavia una nuova somiglianza 
con il Verbo nella sua relazione con il Padre: in quanto Figlio che è 
uno con suo Padre. Questa è la somiglianza che corrisponde 
all'adozione, in quanto che a coloro che godono di questa somiglianza, 
si deve l'eredità eterne0. L'elevazione all'ordine soprannaturale, 
corrispondente al nuovo tipo di filiazione divina, ci renderà allora 
partecipi di una proprietà divina distinta da qualunque altra che possa 
derivare dall'Essere in quanto tale (diversamente resteremmo nei limiti 
della partecipazione naturale). Concretamente diveniamo partecipi 
dell'Essere divino (unico e semplicissimo) in quanto sussistente in tre 
Persone realmente distinte: e, più precisamente, della relazione di 
Filiazione che unisce il Figlio con il Padre 4 4. 
Vale la pena sottolineare che la filiazione divina dice relazione alla 
persona e non alla natura 4 5, e pertanto la filiazione divina comporta 
un'elevazione della persona, alla quale corrisponde un'elevazione (me-
diante la grazia) della natura in cui sussiste46. Per San Tommaso questa 
distinzione è di capitale importanza, perché in base ad essa argomenta 
sulla Filiazione divina di Cristo 4 7 . In tal senso la filiazione divina non 
è una nuova relazione con Dio che si stabilisce mediante la grazia 
(questo argomento non vale, infatti, per il caso dell'Incarnazione); 
potremmo invece dire che, essendo elevati alla dignità di figli di Dio, 
la nostra natura viene fatta capace -mediante la grazia- di operazioni 
soprannaturali. 
L'elevazione della natura, dunque, avviene sempre in concomitanza 
con l'elevazione della persona, ma come in dipendenza da questa. E 
se teniamo presente le caratteristiche della persona umana, e in con-
creto la sua libertà, si comprende perché la ricreazione soprannaturale 
riguarda l'umanità considerata in ogni individuo e non collettivamente: 
la grazia non eleva, né sana, la natura umana se non in ogni individuo 
e in parte anche con il suo libero consenso. Ecco perché la redenzione 
operata da Cristo, pur avendo aperto a tutti gli uomini la possibilità 
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di partecipare della vita divina, non sopprime la necessaria 
corrispondenza personale, affidata alla risposta della libertà umana 4 8 . 
3. La deificazione della creatura spirituale come nuova creazione 
L'elevazione all'ordine soprannaturale viene spesso definita da San 
Tommaso come una nuova creazione, questa affermazione è molto 
importante perché implica una radicale trasformazione della creatura e 
pertanto delle sue operazioni: non si può infatti, parlare propriamente 
di creazione, senza riferirsi allo stesso statuto ontologico della persona. 
Se questo è vero, dovremo dire che il cristiano (e più concretamente 
l'uomo in grazia) si differenzia essenzialmente dall'uomo che non ha 
subito questa trasformazione interiore. Tale differenza si prolungherà 
necessariamente nell'agire e, per quel che ci riguarda più da vicino, 
nell'agire morale di entrambi. Orbene San Tommaso, in consonanza 
con l'insegnamento della S. Scrittura e dei Padri, afferma che la nuova 
creazione, operata in noi da Dio mediante la grazia, trasforma l'uomo 
in dio, senza che per questo smetta di essere uomo: in un dio per 
partecipazione. Vediamo come devono intendersi queste espressioni. 
Come si è detto la filiazione divina comporta nell'uomo una nuova 
relazione con il Creatore, un esse adDeum frutto di un'azione di Dio 
che, quanto alla sua origine, si situa nelle operazioni ad extra della SS. 
Trinità. Tuttavia il termine di questa operazione non è la produzione 
di un essere -come nel caso della creazione- ma l'assimilazione di una 
persona creata, già esistente, alla Persona del Figlio: usando una 
terminologia paolina, potremmo definire questa operazione come 
un'adozione. In tal senso «ciò, che per sua origine dovrebbe essere 
esterno a Dio (esse ad Deum Unum), rispetto al termine dell'operazione 
è costituito in esse ad Patrem in Filio per Spiritum Sanctum e perciò 
interno a Dio, della famiglia di Dio (Deus Unus et Trinus)»49. L'ordine 
soprannaturale costituisce una trascendenza assoluta rispetto a ogni 
possibile natura creata, precisamente perché si dà una relazione reale 
tra la persona elevata e le Persone divine in quanto distinte l'una 
dall'altra 5 0. Siccome questa nuova relazione comporta l'elevazione 
all'ordine soprannaturale non solo della persona, ma anche della sua 
natura, potenze e operazioni, è logico pensare a un intervento di Dio 
sullo stesso esse della creatura, così come abbiamo visto che avviene 
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nella creazione, il cui termine immediato è Y actus essendi, come 
fondamento della persona e della natura 5 1. L'elevazione soprannaturale, 
senza distruggere questo esse e senza sostituirlo con un altro, lo intro-
ducenella Trinità con una relazione che è partecipazione della Filiazione 
sussistente. Tale relazione, come nuovo accidente attualizzato dal 
medesimo atto di essere, comporta una modificazione intensiva 
dellV.WÉ'. Come conseguenza avremo una corrispondente modificazione 
in tutto ciò che riceve realtà da questo atto intensivo: persona, natura 
e potenze. «In quanto l'esse è l'atto ultimo della persona, il nuovo esse 
{in novo esse constitutum) [...] è esse adPatrem in Filio: abbiamo ciò 
che potremmo chiamare il soprapersonale. In quanto l'esse è l'atto 
ultimo della natura, il nuovo esse è l'atto ultimo di un abito entitativo 
(attraverso il corrispondente atto formale): abbiamo quindi la grazia 
come il soprannaturale, da cui per derivazione segue la 
soprannaturalizzazione delle potenze di questa natura. E con le 
operazioni soprannaturali che ne derivano, si ottiene un autentico 
attingere divinitatem, con cui si realizza il completamento dinamico 
dell'elevazione soprannaturale»5 2. 
Il ragionamento che porta San Tommaso a spiegare l'elevazione 
soprannaturale come un'elevazione primariamente entitativa, parte 
dalla considerazione del fine soprannaturale. Affinché la creatura possa 
raggiungerlo efficacemente dovrà possedere una virtualità a esso 
proporzionata; ma, poiché il fine eccede la capacità naturale della 
creatura razionale, questa virtualità non può derivare dalla sua natura 5 3. 
Per il principio che «l'operazione segue l'essere», questo potere opera-
tivo dovrà procedere da una natura superiore, e concretamente dalla 
natura divina 5 4 dalla quale la creatura partecipa ogni perfezione55. La 
ragione formale di questa nuova partecipazione, che sta nella linea 
della vita intima di Dio, sarà quella della Deità. Cosi come il correla-
tivo formale della creazione è la forma sostanziale attualizzata dall'actus 
essendi, allo stesso modo la grazia soprannaturale -in quanto 
partecipazione formale della Deità 5 6- sarà la forma corrispondente al 
nuovo atto di esse57. In questo senso la grazia, cheperprius est in essentia 
quam in potentiis58, deificherà l'uomo: l'essere creato, cioè, non viene 
solo aiutato nella sua operazione, ma viene totalmente elevato; a tal 
punto che, come si è già detto, si deve parlare di una nuova generazione 
o ri-creazione5 9. 
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La nuova creatura è così dio per partecipazione, passando ad 
appartenere a una realtà distinta da quella naturale. Tuttavia non per 
questo, l'uomo in grazia perde la sua condizione creaturale. Infatti la 
composizione -che è, allo stesso tempo, frazionamento, come dicemmo 
a proposito della partecipazione naturale dell'Essere- della creatura 
(esse-essentia), che caratterizza la sua peculiare composizione metafisica, 
perdura nella elevazione soprannaturale. Qui la partecipazione del 
divino si attua nella reale composizione di grazia e natura. Alla caduta 
ontologica presente nella creazione, corrisponde un'analoga caduta 
teologica, che segna l'infinita distanza -pur nella somiglianza- fra l'unico 
Dio per essenza e i diversi dei per partecipazione6 0. Così come a livello 
naturale l'ente è, pur non essendo l'Essere; ugualmente, a livello 
soprannaturale, l'uomo è dio, pur non essendo Dio 6 1 . E così come 
l'essenza dell'uomo, senza il suo esse, è pura possibilità, non avendo in 
sé la ragione della sua esistenza; la natura umana, senza la grazia, è 
semplice possibilità di essere divina per partecipazione, non avendo 
in sè nulla che esiga questa elevazione. 
Conviene, comunque precisare, che mentre l'essenza è in potenza 
rispetto all'atto di esse che la attua; la natura non è direttamente in 
potenza rispetto alla grazia, ma rispetto all'atto divino che la eleva. La 
grazia è piuttosto l'atto formale mediante il quale Dio dà l'essere 
soprannaturale come si è già detto. La natura umana, cioè, -che, pur 
essendo capax Dei, non può cessare di essere umana-, limiterà l'atto 
elevante a livello di atto accidentale, ossia a livello di una modificazione 
o apertura accidentale dell'atto di essere 6 2. La grazia, quindi, è 
partecipazione della natura divina, che comporta una nuova 
somiglianza, una conformitas ad Deutn63, ed è, contemporaneamente, 
un accidente, una qualità. Una qualità, però, che non è ordinata 
immediatamente all'operazione, ma all'essere: a un quoddam esse 
spirituale, quod in anima facifi4. 
4. La grazia principio permanente di vita soprannaturale 
Da quanto finora si è visto, appare chiaro che la grazia non è esterna 
all'uomo, né consiste nella semplice condiscendenza di Dio nei riguardi 
delle opere umane, che, pur rimanendo le stesse, vengono considerate 
meritorie per la Vita Eterna. 
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La grazia è principi-uin spiritualiter essendo: principio, cioè, del 
nuovo essere soprannaturale al quale l'uomo viene elevato; principio 
che è accidentale nella creatura -perché sopravviene a un'essenza già 
completa-, ma che non le è per questo meno intimo 6 6 . Si tratta in 
definitiva di un habitus che presuppone la natura e che, lungi dal farle 
violenza, la perfeziona 6 7. «Per cui il vero cristiano piuttosto che 
rinunciare alle opere della vita terrena o mortificare le sue facoltà 
natural i , le sviluppa e perfeziona coordinandole con la vita 
soprannaturale, fino al punto di nobilitare la stessa vita naturale e di 
fornirle un aiuto più efficace, non solo di ordine spirituale ed eterno, 
ma anche materiale e temporale» 6 8. E siccome la perfezione che com-
porta la grazia consiste principalmente nell'elevazione dell'uomo 
all'ordine soprannaturale della vita divina, il cristiano può attingere 
già in questa terra - sebbene in modo limitato e imperfetto- la vita 
intima di Dio per mezzo delle virtù teologali (fede, speranza e carità) 
che riceve insieme con la grazia 6 9 . Esse perfezionano le potenze 
dell'anima facendo sì che l'uomo possa realizzare atti con i quali si 
ordina debitamente all'ultimo fine soprannaturale -cioè atti che hanno 
Dio stesso, Uno e Trino, per oggetto: credere in Lui, sperare in Lui e 
amarlo- e che sono congrui alla «natura divina partecipata» 7 0. 
Insomma, mediante la grazia la creatura spirituale acquista 
un'ordinazione permanente al fine ultimo soprannaturale, parallela e 
analoga a quella che la natura possiede nei riguardi del fine naturale e 
che abbiamo descritto nei capitoli precedenti. Anzi «l'ordinazione al 
fine soprannaturale -che eccede l'ordine della natura- imprime 
un'intima impronta nella stessa totalità dello spirito creato, giacché 
unumquodque ordinatur in fmem sibi convenientem secundum 
rationem suae formaé71. La priorità della causa finale72 fa sì che il fine 
non sia del tutto assente prima di essere raggiunto; anzi fa sì che sia 
già in parte presente, in modo tale da configurare la stessa natura 
dell'essere ad esso ordinato: l'ordinazione al fine rende simili al fine. 
L'uomo in grazia viene divinizzato, viene fatto partecipe della natura 
divina 7 3, è una nuova immagine di Dio incomparabilmente maggiore 
di quella che era in quanto creatura intellettuale 7 4. Ora la sua mente 
non è solo aperta alla Verità, ma conosce e ama di fatto la Prima 
Verità; e sebbene su questa terra la conoscenza non sia ancora visione, 
già si dà una certa conformità unitiva con Dio, la conformità di chi 
conosce e ama le stesse cose che Egli conosce e ama 7 5» 7 6 . Solo l'immensa 
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bontà e liberalità divina possono spiegare il motivo di così alto dono, 
perché non v'è nessuna bontà in noi che possa muovere la sua volontà 
ad amarci 7 7. Al contrario, quando diciamo che Dio ama una creatura, 
intendiamo significare che vuole comunicarle un bene 7 8, che vuole 
cioè farla partecipe della sua bontà, per pura liberalità. E senza dubbio 
Dio dimostra un amore particolare per la creatura intellettuale quando 
la porta al raggiungimento del suo ultimo fine: il bene soprannaturale 
della vita eterna. A tal segno da potersi affermare che Dio ama 
simpliciter solo coloro che ammette alla visione beatifica, dopo averli 
messi, già in questo mondo, in condizione di raggiungerla 7 9; invece 
ama le altre creature soltanto sotto un certo aspetto: se sono irrazionali, 
in quanto le ordina alle creature razionali; e se sono razionali, ma si 
sono separate dall'ultimo fine, in quanto le fa partecipi di alcune 
perfezioni, come per esempio quella dell'essere. 
L'uomo dunque ha la grazia -è grato a Dio- in quanto Dio lo ama 
e, cioè, vuole per lui il bene soprannaturale della vita eterna. Siccome, 
però, lo spirito creato, per sua natura, non è degno di un bene così 
eccelso, ne consegue che l'uomo ha la grazia non solo in quanto è 
fatto oggetto dell'amore di Dio che vuole per lui la vita eterna, ma 
anche in quanto riceve di fatto un dono che lo fa degno di tale vita: 
questo dono è ciò che si chiama grafia gratum fàciens80. Questa grazia 
che ci rende «graditi a Dio» 8 1 è «il dono gratuito che Dio ci fa della 
sua vita, infusa dallo Spirito Santo nella nostra anima per guarirla dal 
peccato e santificarla» 8 2. Essa consiste in un «dono abituale, una 
disposizione stabile e soprannaturale che perfeziona l'anima stessa per 
renderla capace di vivere con Dio, di agire per amore suo» 8 3. La Sacra 
Scrittura la paragona a un pegno posto da Dio nei cuori dei fedeli8 4, a 
«una sorgente d'acqua che sgorga senza posa fino alla vita eterna» 8 5, a 
un seme che getta radici nel cuore dell'uomo 8 6. La grazia santificante, 
come realtà inerente alla natura umana, non e un dono transitorio né 
consiste formalmente nell'obbedienza ai comandamenti; essa è invece 
«un principio permanente di vita soprannaturale»87, «unapartecipazione 
alla vita di Dio [che] ci introduce nell'intimità della vita trinitaria» 8 8, 
un abito o disposizione stabile radicata nella stessa essenza dell'anima, 
in modo che chi la riceve «può in avvenire vivere bene ed obbedire ai 
comandamenti» 8 9. A causa della sua stabilità e permanenza -sebbene 
si perda con il peccato mortale- riceve anche il nome di grazia abituale 9 0. 
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5. L'inabitazione della SS. Trinità nell'anima del giusto: fondamento 
dell'essere e dell'agire soprannaturale 
Il parallelismo finora riscontrato fra la partecipazione dell'essere 
nella creazione e la partecipazione della divinità nella ricreazione 
attraverso la grazia, porterebbe a pensare che la ricreazione comporti 
anche una nuova presenza di Dio nella creatura elevata all'ordine 
soprannaturale. Una presenza di Dio che fondi il suo essere in grazia 
e sostenga ognuna delle sue operazioni, in modo che le operazioni 
della creatura siano di Dio e allo stesso tempo della creatura, pur 
essendo non più solamente umane ma quodammodo divine. Questa 
ipotesi non sembra azzardata se si pensa a quelle parole di Cristo: si 
quis diligit me, sermonem meum servabit, et Pater meus diliget eum et ad 
eum veniemus, etmansionem apud eum faciemus91 o ancora: qui credit 
in me, opera, quae ego facio, et ipse faciet, et maiora horum facief1; che 
si tratt i di opere soprannatura l i r isulta dal l 'affermazione 
immediatamente precedente: Pater autem in me manens, ipsefacit ope-
re3. D'altra parte non sono pochi i passi della Sacra Scrittura in cui si 
parla della presenza della Terza Persona della Santissima Trinità 
nell'anima in grazia9 4. E' pertanto assodato che «per mezzo della grazia, 
Dio inabita nell'anima giusta come in un tempio, in un modo intimo 
e singolare» 9 5. 
Ma questa presenza, in che si distingue da quella presenza per 
essentiam, che abbiamo già esaminata nel capitolo dedicato alla 
creazione? Vista in Dio, essa coincide con l'unica presenza divina 
fondante tutta la realtà (non si può infatti pensare a una variazione in 
Dio), ma vista nella creatura questa presenza corrisponde alla nuova 
causalità soprannaturale di Dio Uno e Trino. La dimensione trinitaria 
di questa nuova presenza si può senz'altro conoscere in virtù 
dell'operazione propria della natura divinizzata dalla grazia. L'anima 
in grazia infatti riceve la capacità di conoscere e amare Dio 
soprannaturalmente, mediante le virtù infuse della fede e della carità, 
e in questo modo si unisce a Lui intenzionalmente, in quanto oggetto 
della propria operazione soprannaturale9 6. Quest'unione comporta 
anche una nuova somiglianza, rispettivamente al Verbo e allo Spirito 
Santo, in corrispondenza del conoscere e dell'amare soprannaturali. 
Tuttavia questa somiglianza operativa deve necessariamente essere 
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conseguenza di una somiglianza entitativa con le Persone della SS. 
Trinità, perché l'agire è sempre conseguenza dell'essere. 
Certamente se le nostre azioni avessero un carattere esterno evi-
dente della loro origine soprannaturale, come nel caso dei miracoli, 
non avremmo dubbi ad ammettere che sono frutto della presenza in 
noi del divino. «Ma se ci si domandasse: dove sta ora lo Spirito Santo? 
Si poteva parlare della sua presenza, quando erano resuscitati i morti 
e curati i lebbrosi. Come possiamo sapere ora che è veramente pre-
sente? [...] [Ebbene bisognerebbe rispondere che] se non esistesse lo 
Spirito Santo non potremmo dire: Signore, Gesù, infatti nessuno può 
invocare Gesù come Signore, se non nello Spirito Santo (1 Cor. 12, 
13). Se non esistesse lo Spirito Santo non potremmo pregare con 
fiducia [...] non potremmo chiamare Dio Padre nostro. Come lo 
sappiamo? Perché l'Apostolo ci insegna: e siccome siamo figli, inviò 
Dio ai nostri cuori lo Spirito di suo Figlio, che grida: Abba, Padre (Gal. 
4, 6) . Quando dunque invochi Dio Padre, ricordati che è stato lo 
Spirito Santo che, muovendo la tua anima, ti ha dato questa 
orazione»9 7. 
La nostra azione, dopo la trasformazione soprannaturale, trova 
dunque origine in una mozione dello Spirito Santo 9 8 ; non, però, 
dall'esterno, perché altrimenti l'azione cesserebbe di essere personale, 
ma come effetto della nostra trasformazione soprannaturale. «Lo 
Spirito Santo non è un artista che disegna in noi la divina sostanza, 
come se Egli fosse estraneo ad essa, non è in questo modo che ci 
conduce alla somiglianza divina; ma egli stesso, che è Dio e da Dio 
procede, si imprime nei cuori che lo ricevono come il sigillo sulla cera 
e, in tal modo, mediante la comunicazione di se stesso e la somiglianza, 
restaura la natura secondo la bellezza del modello divino e restituisce 
all'uomo l'immagine di Dio» 9 9 , l'immagine soprannaturale che aveva 
perduto con il peccato. 
Ecco allora che ciò che fonda l'operazione soprannaturale è la 
presenza in noi delle Persone della SS. Trinità: la presenza in noi della 
Terza Persona, la Carità increata, muove la volontà all'atto di carità 1 0 0 ; 
e la partecipazione del Verbo, fonda la conoscenza della fede 1 0 1 . 
Questa presenza divina, che è presenza fondante, è dunque distin-
ta da quella naturale. E' una presenza che ci fa essere come dei nell'essere 
e nell'agire, ma non aequales Deo 1 0 2 , perché come si è visto non 
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cessando di essere uomini, la nostra natura limita l'essere della grazia 
che ci viene comunicato con la ricreazione. Se il nostro essere non 
basta a mantenere nell'esistenza la nostra essenza naturale -non avendo 
in sé la sua ragione d'essere-, non può nemmeno, dopo l'elevazione, 
sostenere la divinizzazione della creatura. Per questo l'essere della grazia 
viene costantemente mantenuto da Dio, come la luce nell'aria è frutto 
della presenza del sole 1 0 3 . «Così come i corpi trasparenti e nitidi, 
quando ricevono i raggi di luce, diventano splendenti e irradiano 
luminosità, le anime che sono sostenute e illuminate dallo Spirito 
Santo diventano anch'esse spirituali e portano alle altre la luce della 
grazia» 1 0 4. Come conseguenza avremo che, nello stesso modo in cui 
metafisicamente si potrebbe pensare -dal punto di vista della creatura-
che Dio possa ritirare la sua presenza fondante nella creatura, nel qua! 
caso questa cadrebbe nel nulla; così metafìsicamente si può pensare 
che la grazia si può perdere, e in questo caso sì che si dà la caduta nel 
«nulla» della divinità partecipata: cosa che avviene tutte le volte che 
con il peccato l'uomo scaccia Dio dalla sua anima, e perde la grazia. 
La presenza della SS. Trinità nell'anima del giusto, che si differenzia 
dunque da quella che si può trovare negli altri uomini 1 0 5 , fa sì che 
questi sia davvero tempio della divinità; d'altra parte, siccome si tratta 
di una presenza trascendente, in quanto causa fondante dell'essere 
divino partecipato, non si può dire affatto che Dio entri in 
composizione con l'uomo, il quale non cessa di essere una creatura 1 0 6. 
Grazie a questa sublime inabitazione l'anima si va unendo sempre più 
al suo Signore, che la illumina e le rende agevole il cammino che 
conduce a Lui. Anzi sono proprio le Persone divine che dirigono e 
uniscono a Sé l'anima del giusto 1 0 7 . 
Già si intravede che parallelamente a quanto avviene nell'ordine 
naturale, la legge divina sarà espressione di questa interiore ordinazione 
della creatura al fine soprannaturale. E si capisce anche perché S. 
Tommaso, parlando della legge divina promulgata nel Nuovo Testa-
mento, non avrà difficoltà a identificarla con la grazia o con lo stesso 
Spirito Santo operante nell'anima giustificata. Ma su questo torneremo 
nel prossimo capitolo. La vita della grazia acquista dunque una tre-
menda forza morale, in quanto opera alla radice stessa del nostro 
camminare verso l'ultimo fine. Si tratta di un camminare perché la 
grazia e un inchoatio gloriae108. Con questo si vuol dire che come la 
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natura umana, pur essendo essenzialmente perfetta, è tuttavia aperta a 
una costante attualizzazione di virtualità naturali che la migliorano e 
l'avvicinano progressivamente al Sommo Bene; così la natura 
divinizzata è anch'essa in un certo modo già perfetta, però è aperta a 
una dinamica di progressivo sviluppo il cui termine, la visione di Dio 
stenti est, non potrà essere sperimentato in questa vita. 
Da qui il ruolo che ha l'attività soprannaturale della creatura, 
fondata sulla causalità soprannaturale della Prima Causa in quanto 
divinità. La creatura diventa capace di atti soprannaturali, meritori 
del Cielo, che le permettono di intensificare le virtù soprannaturali 
che le sono state infuse e, pertanto, di accrescere la propria unione 
con Dio 1 0 9 . Vedevamo nelle pagine precedenti che sul piano naturale 
l'azione della creatura è tutta della creatura e tutta di Dio (sebbene a 
due livelli di causalità distinti: quello predicamentale e quello 
trascendentale, di cui il secondo era fondamento del primo); orbene 
analogamente qui abbiamo che l'azione soprannaturale dell'uomo è 
tutta della creatura, però è allo stesso tempo tutta di Dio (non si dà 
conflittualità perché le due cause intervengono in ordini metafisici 
distinti) 1 1 0 . 
Non si può fare a meno di pensare a quelle parole di S. Paolo: vivo 
autem iam non ego: vivit vero in me Christus111. «Non tarderemo ad 
affermare, se non avremo posto ostacoli alla grazia, che ci siamo rivestiti 
di Gesù Cristo nostro Signore 1 1 2 . Il Signore si riflette nella nostra 
condotta, come in uno specchio. Se lo specchio è quale deve essere, 
accoglierà il volto amabilissimo del nostro Salvatore senza sfigurarlo, 
senza caricature: e gli altri avranno la possibilità di ammirarlo, di se-
guirlo» 1 1 3 . 
6. La virtù infusa, principio di operazioni soprannaturali 
La ricreazione, mediante un ulteriore intervento del Creatore, dis-
pone l'uomo a muoversi liberamente verso il nuovo fine assegnatogli 
e allo stesso tempo gli dà la possibilità di raggiungerlo con le nuove 
forze di cui è venuto in possesso. 
«L'amore e la vita secondo il Vangelo non possono essere pensati 
prima di tutto nella forma del precetto, perché ciò che essi domandano 
va al di là delle forze dell'uomo: essi sono possibili solo come frutto di 
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un dono di Dio che risana e guarisce, che trasforma il cuore dell'uomo 
per mezzo della sua grazia [É], per questo la promessa della vita eterna 
è legata al dono della grazia, e il dono dello Spirito che abbiamo 
ricevuto è già caparra della nostra eredità (Ef 1, 14)» 1 1 4 . 
Con la libera accettazione della grazia, l'uomo riceve nell'anima 
un germe di vita divina; da questo momento la sua collaborazione 
con Dio consiste nel far sì che il seme si sviluppi e dia frutti meritori 
della vita eterna, la quale, pertanto, non si sovrapporrà all'uomo 
dall'esterno, «sarà invece la rivelazione e lo sviluppo della vita in Cris-
to che già è in noi» 1 1 5 . 
In sostanza, la creatura divinizzata deve perfezionare la bontà che 
già ha ricevuto, e questo avviene, come sul piano naturale, mediante 
la sua operazione: operazione, che, per mantenere la proporzione al 
fine, dovrà essere anch'essa soprannaturale. Anche il recente Magistero 
insegna che «la grazia, unendoci a Cristo con un amore attivo, assicura 
il carattere soprannaturale dei nostri atti e, di conseguenza, il loro 
merito davanti a Dio e davanti agli uomini» 1 1 6 . 
A. Rischi che comporta il non ammettere un'operazione 
soprannaturale nell'uomo 
Abbiamo qui un nuovo elemento che vale la pena prendere in 
considerazione prima di passare a trattare della legge soprannaturale: 
ci riferiamo all'operazione della persona divinizzata, nel nuovo ordine 
in cui viene inserita dalla grazia. 
Come si ricorderà, la polemica sulla specificità della morale cris-
tiana si è spesso concentrata su questa questione: in che si differenziano 
gli atti del cristiano da quelli del non cristiano? Si trattava della 
conseguenza immediata di un altro quesito: i precetti della legge rivelata 
da Cristo, si differenziano sostanzialmente da quelli della morale 
naturale? Per a lcuni autori l 'un ica differenza si r iscontra 
nell'intenzionalità dell'atto, che però resta identico dal punto di vista 
categoriale. Sembrerebbe, pertanto che l'intenzionalità abbia solo un 
valore psicologico e che precisamente per questo non incida sulla realtà 
dell'atto. In altri termini, si potrebbe dire che l'uomo con la grazia 
continua ad agire come prima di riceverla, sebbene con una maggiore 
responsabilità e più consapevole del valore di queste opere rispetto al 
fine. 
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Abbiamo già accennato all'ambiguità di tale posizione, ambiguità 
che ha motivato il lavoro fin qui svolto sulla metafisica dell'essere e 
dell'essere soprannaturale. Vorremmo ora sottolineare la pericolosità 
inerente a questo modo di impostare il problema; impostazione che 
non è nuova e che ha già mostrato la sua inaccettabilità nelle 
conclusioni in cui è sfociato il nominalismo. Non possiamo dilungarci 
su questa corrente filosofica; risulta però interessante farvi perlomeno 
un accenno per le affinità che si possono riscontrare fra alcuni teologi 
che ne furono esponenti e gli autori che ai nostri giorni hanno negato 
la specificità del contenuto della morale cristiana. 
Il nominalismo, appellandosi al fatto che l'esperienza non attesta 
(né può attestare, si dovrebbe aggiungere) la differenza fra un atto di 
carità infusa e un atto di amore naturale 1 1 6, sostituì la concezione 
metafisica del soprannaturale, con le teorie psicologiche della grazia e 
del merito, minimizzando così la realtà degli atti soprannaturali e 
approdando sia allo scetticismo che a un certo naturalismo. Già Scoto 
aveva affermato che fra gli atti umani e quelli soprannaturali c'è solo 
una differenza di grado: ciò che costituisce la ragione formale del 
merito è la relazione dell'atto alla volontà di Dio, non la sostanza 
dell'atto 1 1 S . Per Durando la virtù infusa dà soltanto una certa fermezza 
all'atto naturale: questo vale anche per l'atto di fede, dato che la facoltà 
naturale può credere in tutte le verità soprannaturali 1 1 9. Per Aureolo 
le virtù infuse non sono necessarie. La volontà umana è capace, con le 
sue forze, di produrre l'atto d'amore di Dio non solo nella sua sostanza, 
ma anche nella sua massima intensità e con tutta la perfezione che 
può rivestire quest'atto sotto l'influsso dell'abito infuso. La carità, 
inoltre, non è nemmeno necessaria in relazione al merito, perché questo 
dipende dall'accettazione esterna di Dio, il quale ha disposto di 
accettare l'anima rivestita della grazia: il merito consiste unicamente 
in questa dignità della persona grata a Dio, che dignifica tutti i suoi 
atti d'amore verso il suo Signore. La grazia insomma non eleva le 
potenze e le operazioni dell 'uomo 1 2 0 . 
Una volta ammesso che la natura umana è capace di atti 
proporzionati al fine soprannaturale, si arrivò all'affermazione che gli 
atti delle virtù acquisite e quelli delle virtù infuse corrispondenti non 
differivano sostanzialmente. Così Biel insegnava che la facoltà naturale 
può dare all'atto tutta la perfezione che ad esso comunica la virtù 
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infusa, ma non lo rende meritorio se la persona non possiede il dono 
della grazia 1 2 1: naturalmente questo non meraviglia in una teologia 
dell' accettazione estrinseca. 
Da qui al naturalismo il passo è breve. Infatti la grazia, in questa 
dottrina, svolge un ruolo ingiustificato: non si comprende che funzione 
abbia, visto che l'atto umano ha già di per sé un'intrinseca ordinazione 
al fine. D'altra parte se si volesse, comunque, continuare ad affermare 
che il fine è soprannaturale, in tal caso si dovrebbe dire che l'uomo 
non può meritare, ma è in balia della volontà capricciosa di Dio (come 
avviene, anche per altre ragioni -quali la concezione profondamente 
pessimista della natura caduta-, nel luteranesimo) 1 2 2. Viceversa se l'atto 
venisse considerato meritorio, bisognerebbe allora negare la 
soprannaturalità del fine. 
Questo si deduce dal fatto che fra soprannaturale e naturale non 
esiste proporzione né adeguazione alcuna; e che l'atto umano naturale 
non può essere ordinato alla vita eterna, non potendosi estendere oltre 
i suoi principi effettivi (dato che questi sono puramente naturali, non 
possono ordinare l'atto oltre le frontiere naturali). Pertanto ammettere 
«l'ordinazione intrinseca dell'atto naturale al fine soprannaturale 
sarebbe la negazione della trascendenza dell'ordine soprannaturale, e, 
conseguentemente, la negazione dello stesso ordine soprannaturale»1 2 3. 
Dicevamo che la posizione nominalista sembra presentare, almeno 
nelle espressioni, delle affinità con alcuni degli autori intervenuti nel 
dibattito sulla specificità della morale cristiana. Ora, alla luce dei 
pericoli che racchiude una teologia che prescinda da una coerente 
corrispondenza metafisica, risulta più chiaro il perché si è insistito 
tanto nel voler chiarire la differenza fra l'essere naturale e la sua 
operazione e l'essere soprannaturale e la sua operazione. 
B. Esistenza degli atti soprannaturali, secondo S. Tommaso 
La sola esperienza non potrà mai darci questa differenza. Se il ges-
to fisico non è sufficiente a qualificare un atto umano (come il semplice 
fatto di dare del denaro a una persona, sic et simpliciter, non dice se si 
tratta di una elemosina, del saldo di un debito, o della concessione di 
un prestito), e tanto meno può esprimere la specificità morale dell'atto 
1 2 4 ; a maggior ragione poi, non potrà manifestare fenomeno-
logicamente la soprannaturalità delle operazioni che procedono dalla 
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grazia. Ecco perché San Tommaso deduce la soprannaturalità dell'atto 
dell'uomo in grazia dai principi metafisici su esposti, e non da 
constatazioni empiriche. 
L'affermazione dell'esistenza di atti intrinsecamente soprannaturali 
è necessaria per conciliare due dati di fede: il dono gratuito della vita 
eterna che eccede le facoltà naturali dell'uomo e il fatto che noi 
possiamo meritare in qualche modo questo dono 1 2 5 . 
S. Tommaso, nel De Ventate, espone con logica conseguenzialità 
questa dottrina. La visione di Dio per essentiam, egli scrive, è un fine 
soprannaturale e perciò totalmente sproporzionato rispetto a qualsiasi 
natura creata, essendo connaturale soltanto a Dio. Però, una volta 
supposta la gratuita elevazione dell'uomo (senza nessun merito da 
parte sua), allora è necessario che il Creatore lo arricchisca con un 
dono mediante il quale ne elevi la natura a una dignità proporzionata 
al fine, e, inoltre, di altri doni medianti i quali la sua volontà si inclini 
al fine e lui stesso possa operare per conseguire effettivamente il fine. 
Avremo cosi che la grazia eleva la natura, mentre gli abiti infusi elevano 
le potenze dell'anima: la carità inclinerà l'affetto al nuovo fine, e le 
virtù soprannaturali porteranno a compiere opere con cui si raggiunge 
il fine126. 
La netta distinzione del doppio ordine, naturale e soprannaturale, 
viene dunque applicata anche al livello operativo: con questa 
distinzione viene salvaguardata, senza possibilità di confusione, la 
trascendenza ontologica della virtù infusa e della sua operazione. 
L'elevazione soprannaturale rispetto all'agire naturale è cosi assoluta, 
che un commentatore di San Tommaso, non dubita a collocare l'atto 
di fede sullo stesso piano ontologico della visione e dell'amore beati-
fico: atto genuinamente soprannaturale, anche per quel che riguarda 
la sua sostanza o contenuto, eppure prodotto dalla facoltà umana 
elevata dal lumen gloriae127. Allo stesso tempo, però, fa notare che 
l'atto soprannaturale è vitale, e, cioè, nostro perché questo potere 
soprannaturale ci è stato partecipato 1 2 8. 
San Tommaso argomenta in tre modi distinti per spiegare la 
soprannaturalità dell'atto procedente dalla virtù infusa: a seconda che 
parta dall'oggetto, dal fine o dal principio dell'atto stesso. 
Riguardo all'oggetto, bisogna dire che le virtù infuse hanno un 
oggetto formale proprio: questo vale non solo per le virtù teologali 
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-il cui oggetto è Dio, conosciuto, sperato e amato nella Unità e Trinità 
delle Persone-, ma anche per le virtù morali 1 2 9 . E se l'oggetto specifica 
l'atto morale sempre, in questo caso la perfezione dell'oggetto com-
porta un'elevazione dell'atto. Tanto è vero che mentre la ripetizione 
degli atti naturali produce una virtù naturale, gli atti soprannaturali 
non producono nuove virtù acquisite, ma rafforzano bensì la virtù 
infusa 1 3 0. 
Riguardo al fine e al l 'origine dell 'atto, la questione della 
soprannaturalità dell'atto viene studiata in relazione alla questione 
del merito della vita eterna. E, in effetti, in questo senso, diventa 
importantissimo salvare la differenza sostanziale fra l'atto di chi è in 
grazia e di chi non lo è. 
«Sul merito della vita eterna -avverte S. Ramirez- si devono notare 
tre errori principali. Il primo è quello dei pelagiani, per i quali l'uomo 
-anche dopo il peccato- può con le sue forze naturali meritare, e de 
condigno, la vita eterna. L'altro errore e quello di Baio, che insegna 
che l'uomo nello stato di natura integra poteva meritare con le sue 
forze naturali la vita eterna; però nello stato di natura caduta si è fatto 
indegno della vita eterna, a causa del peccato. Per meritare la vita 
eterna, l'uomo caduto ha bisogno della divina grazia solamente per 
essere purificato della indegnità contratta con il peccato. Il terzo errore, 
diametralmente opposto a questi, è quello dei protestanti, per i quali 
l'uomo -anche giustificato dalla grazia- non può meritare la vita eter-
na» 1 3 1 . Il Magistero della Chiesa ha più volte condannato questi errori, 
dichiarando che né l'angelo né l'uomo -in qualunque stato sia 
considerato- possono meritare la vita eterna senza la grazia elevante 1 3 2. 
Le ragioni teologiche addotte da San Tommaso, per spiegare la dottrina 
della fede, sono leggermente differenti a seconda che si consideri il 
merito come fine o come effetto delle nostre azioni. 
In relazione alla causa finale gli atti meritori devono necessariamente 
riunire due condizioni: la proporzione al bene, al cui merito sono 
ordinati, e il non superare la perfezione del principio attivo che li 
produce. Il premio deve infatti chiaramente essere proporzionato al 
merito, se si vuole salvare la giustizia; d'altra parte è anche chiaro che 
nessuno può dare ciò che non ha (l'effetto, cioè no può essere più 
perfetto della causa). E allora, dato che il fine, la visione beatifica, è 
entitativamente soprannaturale, anche gli atti devono essere tali e 
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devono nascere da un principio che abbia le stesse caratteristiche e 
che sia interno all'uomo. La grazia elevante è cosi assolutamente 
necessaria per meritare la vita eterna 1 3 3 . Nel caso della natura caduta, 
poi, la grazia è necessaria anche per un nuovo titolo: cioè in quanto 
sana le ferite del peccato e restituisce l'amicizia con Dio. 
Nel considerare il merito come effetto delle nostre azioni, S. 
Tommaso spiega che la differenza sostanziale degli atti è determinata 
soprattutto dal principio attivo che li produce. «L'atto di ogni essere 
non è mai ordinato da Dio a qualche cosa che sorpassa i limiti delle 
facoltà che sono principio di codesto atto»; da cui si deduce che 
«nessuna natura creata è principio adeguato di un atto meritorio della 
vita eterna, se non le si aggiunge quel dono soprannaturale che è la 
grazia» 1 3 4. E a chi gli obiettava che l'atto di chi agisce con i soli bona 
naturalia sembrava essere più meritorio di quello di colui che ha 
ricevuto cum naturalibus anche i gratuita, S. Tommaso risponde che 
questa argomentazione sarebbe vera, supposita aequalitate operationis 
utrobique, ma questo non è certo, infatti l'uomo senza la grazia non 
potest habere aequale opus operi quod ex gratia procedit, perché quanto 
più perfetto è il principio dell'azione (in questo caso la natura e le 
potenze dell'uomo elevato all'ordine soprannaturale), tanto più perfetta 
è l'azione 1 3 5. 
C. Cosa cambia nell'atto procedente dalla virtù soprannaturale 
Che questa distinzione non si possa apprezzare fenomeno-
logicamente non deve sorprendere. Infatti l'atto propriamente umano 
o morale è un atto interno, che fluisce ex volúntate deliberata™. L'atto 
esterno, in tanto si può definire come atto umano, in quanto è 
informato dall'atto interno corrispondente: l'azione fisica non è che 
uno strumento di cui si serve la volontà per portare a termine 
un'azione 1 3 7. Ecco perché due atti umani distinti possono talora avere 
un identico atto esterno 1 3 8. Orbene l'atto esterno, che viene specificato 
dall'oggetto 1 3 9, può essere un atto potenzialmente buono in quanto 
ordinabile al fine ultimo 1 4 0 , ma perché sia buono in atto, realmente, 
deve essere ordinato in atto al fine ult imo 1 4 1 . 
L'uomo senza la grazia elevante, può compiere un atto buono 
ordinabile in potenza al fine ultimo soprannaturale, ma in atto 
quest'azione riceve la sua bontà dall'ordinazione a un fine buono 
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naturale, non in contrasto con il fine ultimo-; per essere ordinata al 
fine soprannaturale essa deve acquistare una proporzione adeguata al 
fine, che implica un cambiamento nel modo di essere dell'atto stesso. 
Cambiamento che avviene a livello di atto interno. 
In tal senso l 'atto interno debitamente ordinato al fine 
soprannaturale può informare un atto esterno identico a quello di un 
atto interno ordinato al fine naturale. Tuttavia i due atti sono real-
mente distinti, perché -come si è detto- la distinzione va cercata 
nell'atto interno, rispetto al quale quello esterno è pura potenzialità: 
materia che aspetta di ricevere la forma che ne determinerà l'essenza1 4 3. 
Per comprendere cosa cambia nell'atto interno, bisogna tener pre-
sente che, a loro volta gli atti interni si distinguono mediante la for-
ma, e questa viene loro data unicamente dal fine, con il quale -in 
questo caso- si identificano il principio e l'oggetto (o termine) 
dell'azione. Non potrebbe essere altrimenti: dato che l'atto umano è 
un atto volontario, l'origine dell'atto è il bene cercato dalla volontà 
come fine, e il termine è lo stesso bene a cui la volontà tende come 
fine144. Il fine pertanto determina Xintentio finis intrinseca in ogni 
atto. 
Fin qui la teologia di San Tommaso, se non si tiene conto della sua 
dottrina dell'elevazione della potenza che pone l'atto, sembra andar 
d'accordo con l'opinione di chi afferma che la distinzione fra gli atti 
corrispondenti ai precetti della legge naturale e quelli procedenti da-
lla legge soprannaturale si limiti solo all'intenzionalità del soggetto 
che li pone. Tuttavia per costoro l'intenzionalità sembra non avere 
nessuna influenza reale sull'essenza dell'atto; non così per San 
Tommaso. 
Per il Dottore Angelico «il fine sta al soggetto che tende a conse-
guirlo, come la forma sta alla materia. Per cui, come la materia non 
può conseguire la forma, senza la dovuta predisposizione a riceverla, 
così nessuna cosa può conseguire il fine se non è ad esso debitamente 
ordinato» 1 4 5. Il fine dell'atto, insomma, determina la specie dell'atto 
stesso, gli da la forma, e precisamente una forma proporzionata al fine146. 
Se a questo aggiungiamo che per formam perficitur natura rei147, la 
determinazione operata dall'oggetto (in questo caso, dal fine) sull'atto, 
interverrà sullo stesso essere dell'atto, dandogli la plenitudinem essendi 
sibi convenìentem146. 
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Nel caso del fine soprannaturale, il perfezionamento dell'essere 
dell'atto consisterà in una sua elevazione a un livello superiore, me-
diante una forma accidentale (una proporzione o dispositio), che 
presuppone l'elevazione della potenza che lo pone (la volontà elevata 
dalla carità). Non si tratta di un maggior grado di perfezione nello 
stesso ordine di essere, ma di un salto a un ordine che eccede i limiti 
dell'ordine naturale. 
Questo mi sembra che voglia dire San Tommaso, alla luce delle 
altre affermazioni esaminate in precedenza, quando spiega che la 
differenza fra l'atto naturale e l'atto soprannaturale è quoadmodum e 
non quoad substantiamm. Gli atti, cioè, sono simili nella loro sostanza 
(un atto di carità e un atto di amore naturale sono ambedue atti di 
amore), ma non sono uguali, perché differente e il loro modo di essere 
(l'uno naturale e l'altro soprannaturale) 1 5 0: abbiamo qui un cambio 
accidentale, ma reale, che comporta un'elevazione dell'essere dell'atto. 
Cambia il modo dell'agire {modus agendi), nel senso che cambia la 
sua disposizione o proporzione al fine. 
E siccome il fine è soprannaturale il cambiamento, pur essendo 
accidentale , dovrà -come nel caso della grazia- comportare 
un'elevazione della natura dell 'atto 1 5 1 . 
A questo punto non meraviglia l'affermazione che l'uomo senza la 
grazia non potest habere aequale opus operi quod ex grafia procediti in 
ragione del fine è cambiato il principio da cui fluisce l'azione, è grazie 
a questo principio divino -che l'uomo possiede in sé partecipato-
l'operazione, che ne deriva, non è più puramente umana: è l'operazione 
di un figlio di Dio, capace di attingere divinitatem. 
Sicché, come spiega Cano, la distinzione fra gli atti delle virtù 
acquisite e quelli delle virtù soprannaturali non si pone a livello esterno, 
ma rispetto agli atti interni della parte spirituale dell'anima, dove risiede 
propriamente il soprannaturale: rispetto a questi deve porsi una 
distinzione non solo a livello di specie morale (e pertanto modale, per 
esempio rispetto al carattere estrinseco di essere meritorio), ma a livello 
entitativo: ciò che cambia è il loro essere fisico152. 
D. Possibilità di soprannaturalizzare tutta l'attività umana 
Se a tutto ciò aggiungiamo che, per la relazione fra essi esistente, 
l'atto imperato dalla volontà e l'atto della volontà costituiscono un 
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solo atto 1 5 3 , nell'ordine soprannaturale, nel quale il corrispettivo della 
volontà è la carità 1 5 4, avremo che tutti gli atti umani, se sono imperati 
della carità, vengono da essa informati in modo tale da trasformarsi 
effettivamente155 in atti di carità 1 5 6. Con la partecipazione alla vita di-
vina l'uomo acquista «un modo nuovo di stare sulla terra, un modo 
divino, soprannaturale, meraviglioso» 1 5 7. Si comprende allora che: 
«quando un cristiano compie con amore le attività quotidiane meno 
trascendenti, in esse trabocca la trascendenza di Dio» 1 5 8 . Come un 
novello re Mida, il cristiano, che non pone ostacoli all'azione della 
grazia nella sua anima, può trasformare in oro di meriti soprannaturali 
tutto ciò che tocca 1 5 9. 
Tutto ciò è molto importante da tener presente, quando si tratta 
di definire la peculiarità della morale cristiana. La morale rivelata da 
Cristo risponde alle esigenze della nuova vita dell'uomo divinizzato 
dalla grazia, e nella cui anima agisce lo Spirito Santo. Ecco perché i 
frutti dello Spirito, la fede, la speranza, la carità, sono innanzitutto 
l'azione di Dio in noi. Tutti gli atti che queste virtù informano, e non 
solo alcuni casi eccezionali -come vogliono alcuni minimizzatoti della 
specificità della morale cristiana-, tutti i settori della vita, anche i più 
ordinari, sono sotto l'influsso della grazia 1 6 0. «Partecipando al sacrifi-
cio della croce, il cristiano comunica con l'amore di donazione di 
Cristo ed è abilitato ed impegnato a vivere questa stessa carità in tutti 
i suoi atteggiamenti e comportamenti di vita» 1 6 1 . 
IL LA MORALE SOPRANNATURALE 
/. «Principaliter lex nova est ipsa gratia Spiritus Sancti» 
Il Sacrificio redentore di Cristo e la conseguente effusione dello 
Spirito Santo sulla Chiesa appena nata hanno aperto a tutti gli uomini 
la possibilità di partecipare come figli alla gloria di Dio Padre. La 
vittoria del Verbo Incarnato sul peccato e sulla morte ha avuto degli 
effetti portentosi nella vita e sul destino dell'uomo. Effetti di cui 
possiamo avere una più evidente comprensione se pensiamo a ciò che 
accadde a Gerusalemme circa duemila anni fa, nel giorno di Pentecoste, 
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quando lo Spirito Santo discese sui discepoli di Cristo sotto forma di 
l ingue di fuoco. Quegli uomini subirono una sorprendente 
trasformazione: furono pieni della luce e del potere di Dio e 
mostrarono improvvisamente di avere una fortezza, una sicurezza e 
un'audacia fino ad allora sconosciute nel loro comportamento 1 6 2 . 
Questo miracolo non fa parte dei ricordi del passato, è una realtà che 
si riproduce in ogni cristiano: lo Spirito Santo continua a vivificare le 
anime dei fedeli, oggi come allora e in ogni tempo. La sua azione -
attraverso l'infusione della grazia, delle virtù e dei doni- santifica la 
Chiesa e ciascuno dei suoi membri in un modo così ineffabile ed 
efficace che si può ben dire che «la cosa più importante della legge del 
Nuovo Testamento, ciò in cui consiste tutta la sua forza, è la grazia 
dello Spirito Santo, che viene data mediante la fede in Cristo» 1 6 3 . 
Compiutosi il tempo della promessa, il Signore ci ha dato una nuova 
legge «non incisa su tavole di pietra», come quella mosaica, «ma scritta 
nei cuori dei fedeli» 1 6 4 : quia hoc est testamentum, quoddisponam domui 
Israelpost dies illos dicit Dominus: dando leges meas in mentem eorum et 
in corde eorum superscribam eas165. Questa nuova legge, nonostante si 
esprima anche in norme e precetti esteriori, è innanzitutto un dono 
interiore, ossia la stessa grazia santificante che ci orienta pienamente 
all'ultimo fine: all'intimità con Dio. «L'amore e la vita secondo il 
Vangelo non possono essere pensati prima di tutto nella forma del 
precetto, perché ciò che essi domandano va al di là delle forze 
dell'uomo: essi sono possibili solo come frutto di un dono di Dio, 
che risana e guarisce e trasforma il cuore dell'uomo per mezzo della 
sua grazia: 'Perché la legge fu data per mezzo di Mose, la grazia e la 
verità per mezzo di Gesù Cristo' (Gv 1, 17)» 1 6 6 . Le virtù teologali, i 
carismi e tutto quel nobilissimus comitatus omnium virtutum167, che 
accompagnano l'infusione della grazia giustificante e santificante, ci 
concedono di associarci adopera redentivadello Spirito Santo, perché 
ci mostrano con chiarezza il cammino di cooperazione alla «salvezza 
degli altri e alla crescita del Corpo di Cristo, la Chiesa» e ci aiutano a 
percorrerlo 1 6 8. 
E proprio in ciò si evidenzia il parallelismo, ma anche la differenza 
fra la legge soprannaturale e quella naturale. Se la legge naturale, infatti, 
«è una partecipazione alla sapienza e alla bontà di Dio da parte 
dell'uomo, [É] immagine del suo Creatore» ed espressione della dignità 
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della persona, dei suoi diritti e doveri169, questa stessa legge non esula 
dai l imit i della natura umana e pertanto non può ordinare 
adeguatamente all'unico fine a cui è stato -di fatto- destinato l'uomo: 
la vita eterna 1 7 0 ; inoltre, dopo il peccato originale non aiuta neppure 
efficacemente a compiere ciò che comanda. Parallelismo, o analogia, 
perché la legge soprannaturale -benché agisca a un livello superiore- è 
anch'essa iscritta nel cuore dell'uomo come quella naturale, e come 
questa, trattandosi di un orientamento intrinseco alla stessa natura 
(in questo caso soprannatura o natura elevata), non solo indica ciò 
che si deve fare per unirsi a Dio, ma aiuta a compiere ciò che coman-
da 1 7 1 . Inoltre, dato che la grazia è elevante, ma anche sanante, aiuta a 
compiere non solo le esigenze della vita divina che ci è stata partecipata, 
ma anche tutte le esigenze della vita puramente umana: il cristiano, e 
solo il cristiano, è in grado di sviluppare tutte le virtù umane e le virtù 
soprannaturali 1 7 2. Con la nuova legge-lex Spiritus vitae in Christo Iesu 
1 7 3 «lo Spirito Santo, che inabita nell'anima (del giusto), non solo 
insegna ciò che conviene fare, illuminando l'intelletto, ma inclina 
l'affetto ad agire rettamente» 1 7 4. L'intervento della Terza Persona della 
Santissima Trinità è così diretto che S. Agostino non dubita ad 
affermare: quae sunt leges Dei ab ipso scriptae in cordibus, nisi ipsa 
praesentia Spiritus Sancii*75. E S. Tommaso aggiunge: «la nuova legge 
o è lo stesso Spirito Santo o è da Lui creata nei nostri cuori» 1 7 6 . 
Soltanto come lex Spiritus, cioè solo in questo suo essenziale aspetto 
salvifico si può dire che la legge del Nuovo Testamento ordina 
veramente al fine soprannaturale. Gli altri elementi della legge 
evangelica, e cioè i precetti relativi a ciò che si deve credere e a ciò che 
bisogna fare per ben disporsi alla recezione della grazia e al retto uso 
della stessa -che pure sono necessari, come vedremo più avanti-, da 
soli non bastano: quantum ad hoc, lex nova non iustificat. 
Le parole di S. Paolo riguardo alla lettera che uccide 1 7 7 possono 
applicarsi a qualunque legge scritta ed extra homines existens, anche 
alle norme morali contenute nel Vangelo: etiam littera Evangelii 
occideret, nisi adesset interius grafiafidei sanansm. 
Il Magistero solenne della Chiesa ha sanzionato questa dottrina 
come dogma di fede contro ogni tipo di pelagianesimo. Così il Con-
cilio di Cartagine ha definito che l'aiuto della grazia non consiste 
tanto nel rivelarci ciò che dobbiamo sapere, desiderare ed evitare in 
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ordine alla salvezza eterna, ma nel muovere la volontà ad amare ciò 
che dobbiamo fare e a darle la capacità di compierlo 1 7 9. Parole che 
evidenziano con straordinaria chiarezza il riduzionismo operato 
neh'impostare la questione della specificità della morale cristiana nei 
termini della possibilità o meno di individuare i «precetti nuovi» del 
Vangelo. Non è che questo non costituisca un argomento rilevante 
dal punto di vista morale, tuttavia non considerare innanzitutto ciò 
che costituisce la vera e autentica novità cristiana significa rimanere 
nella scia della casistica. 
Il secondo Concilio di Orange chiarisce in modo più radicale che 
solo per l'infusione e l'ispirazione dello Spirito Santo, qui dat omnibus 
suavitatem in consentiendo et credendo peritati, possiamo comportarci 
in modo da meritare la misericordia di Dio 1 8 0 . Il Concilio di Trento 
ha poi ribadito che la giustificazione, frutto della Redenzione operata 
da Cristo, non consiste «nella sola imputazione della giustizia di Cris-
to o nella sola remissione dei peccati, escludendo la grazia e la carità 
diffuse nei cuori dallo Spirito Santo» 1 8 1. Al contrario, «la giustificazione 
dell'empio avviene nel momento in cui, per il merito della stessa 
santissima passione, 'la carità di Dio si diffonde per mezzo dello 
Spirito Santo, nei cuori' 1 8 2 di coloro che sono giustificati, e inerisce in 
loro» 1 8 3 . La teologia paolina della giustificazione viene ribadita nel 
recente Magistero in questi termini: «la grazia dello Spirito Santo ha 
il potere di giustificarci, cioè di mondarci dai nostri peccati e di 
comunicarci la giustizia di Dio per mezzo della fede in Gesù Cristo» 
(Rm 3, 22) e mediante il battesimo. [...] Per mezzo dello Spirito 
[infatti] noi tutti siamo detti partecipi di Dio... entriamo a far parte 
della natura divina mediante la partecipazione allo Spirito... Ecco 
perché lo Spirito divinizza coloro nei quali si fa presente» 1 8 4. 
Da quanto si è detto segue, inoltre, che la morale cristiana non 
può essere soggetta a nessuna revisione e a nessun perfezionamento. 
Se la legge evangelica è infusa direttamente da Dio nell'anima in grazia 
per farla partecipe già in questa terra della Vita divina e indirizzarla, 
senza ulteriore mediazione, al Cielo, è chiaro che «nessuno stato della 
presente vita può essere più perfetto di quello della nuova legge. Nulla, 
infatti, può trovarsi più vicino al fine di ciò che introduce direttamente 
ad esso; e la nuova legge ha precisamente questa funzione, come dice 
l'Apostolo: 'avendo, fratelli, la ferma speranza di entrare nel santuario 
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del Cielo per il sangue di Cristo, che ci ha introdotto nel nuovo cami-
no di vita' 1 8 5» 1 8 6 . Tuttavia, a causa dell'infinita ricchezza della morale 
rivelata, sarà sempre possibile una sua maggiore comprensione e una 
più delicata realizzazione delle mozioni della grazia. In tal senso «lo 
stato della nuova legge può variare secondo i luoghi, i tempi e le per-
sone, a seconda che la grazia dello Spirito Santo sia posseduta più o 
meno perfettamente dagli uni e dagli altri. Ciò nonostante, non si 
deve pensare che possa venire un tempo futuro, nel quale la grazia 
dello Spirito Santo sia posseduta in modo più perfetto di come fu 
posseduta all'inizio, soprattutto dagli apostoli, che ricevettero le 
primizie dello Spirito, con priorità rispetto agli altri uomini sia quanto 
al tempo sia quanto all'abbondanza» 1 8 7. 
2. La nuova legge, «lex perfecta libertatis» 
L'azione del Paraclito nell'anima in grazia fa sì che le opere del 
giusto diano frutti divini. A meglio comprendere questo mistero può 
aiutarci il ricorso all'analogia con i rapporti intercorrenti fra le potenze 
dell'anima e quelle del corpo. Nello stesso modo in cui le passioni, 
poste al servizio della ragione, diventano forze per raggiungere il bene 
spirituale, così l'intelligenza e la volontà, elevate dalla grazia, producono 
frutti soprannaturali che a buon diritto si attribuiscono allo Spirito 
Santo 1 8 8 . In effetti se le passioni possono essere poste al servizio del 
bene spirituale è perché il corpo umano riceve la vita -principio di 
ogni nostro atto- dall'anima; analogamente, la nostra libertà può dare 
frutti divini perché, mediante la grazia, Dio stesso diventa vita della 
nostra anima: «come l'anima è vita del corpo, così Dio è vita dell'anima; 
e questo è evidente. Il corpo, mediante l'anima, possiede le operazioni 
proprie della vita: agisce e si muove; se l'anima si separa dal corpo, 
questo non è più in grado di agire né di vivere. Allo stesso modo, 
l'anima agisce virtuosamente e perfettamente se agisce per la carità, 
mediante la quale Dio inabita in essa; e senza carità non può agire: 
qui non diligit, manet in mortem» 19°. 
Nell'ordine naturale le azioni libere sorgono dall'interazione 
dell'intelligenza e della volontà -spesso con il concorso delle passioni-
sotto l'impero della volontà; in un modo similare, nell'ordine 
soprannaturale, gli atti liberi e meritori nascono dalla corrispondenza 
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alla mozione della grazia, come risultato dell'interazione delle virtù 
infuse e dei doni, sotto l'impero della carità. 
In precedenza 1 9 1 , abbiamo visto come la libertà sia un dono 
costitutivo di ogni creatura spirituale, che può così inserirsi attivamente 
nei piani divini e raggiungere, con causalità propria, il suo ultimo 
fine. Abbiamo anche visto come la volontà abbia una naturale 
inclinazione a Dio e come essa sia veramente libera solo quando non 
devia da questa inclinazione. 
Ebbene nell'ordine della grazia l'analogo della volontà è la carità, 
in quanto appetito del fine soprannaturale 1 9 2. Questa virtù infusa ci 
fa amare e seguire la volontà di Dio al di sopra di ogni altra cosa. Essa 
ci permette di amare Dio Uno e Trino con amore di totalità e ogni 
altra creatura con un amore ordinato. Essa, insomma, senza andare 
contro il nostro modo di essere, assume ed eleva la naturale inclinazione 
della volontà 1 9 3 e «rafforza quella spontanea aspirazione alla legge di-
vina che c'è nel più profondo della nostra libertà. Allo stesso tempo 
acquieta e smorza la tendenza a invertire il senso della libertà, che 
però rimane durante tutta la vita come possibilità, e anche inclinazione 
sebbene impotente» 1 9 4 . 
Sicché la libertà, resa capace dalla grazia di un fine soprannaturale, 
acquista una più piena padronanza dei beni creati. Ecco perché i figli 
di Dio possono usare, con assoluto distacco, dei beni di questo mon-
do per metterli al servizio del Creatore o possono astenersene -
rinunciando anche a quelli necessari- se è questo che chiede loro il 
Padre Celeste: basti pensare alle penitenze dei Santi e alla verginità 
cristiana 1 9 5. 
Se la libertà è il potere di trascendere l'universo per arrivare a Dio, 
la libertà in grazia permette di andare più in là, fino a penetrare nella 
stessa intimità divina e meritare il Cielo. E' un potere che ci viene 
dato dallo stesso Dio il quale, dimorando nell'anima in grazia, dà 
tono soprannaturale a tutti i nostri pensieri, i nostri desideri e le nostre 
opere 1 9 6 : ci dà, cioè, un'energia che supera la nostra natura, ma che 
facciamo nostra attraverso le potenze operative, perfezionate dalle virtù 
infuse e dai doni 1 9 7 . 
Pertanto le opere meritorie dell'anima in grazia sono, allo stesso 
tempo, di Dio e nostre: di Dio che muove la nostra libertà, dopo 
averla rinnovata con la grazia; e nostre, perché liberamente accettiamo 
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la mozione divina. Principalmente, però, di Dio, perché l'uomo non 
può intraprendere né portare a termine nessun movimento 
soprannaturale senza il gratuito volere del Sommo Fattore. Può, 
comunque, far suo questo volere mettendo l'energia naturale della 
sua libertà al servizio dell ' impulso della grazia. Cosi facendo, 
l'intelligenza e la volontà diventano capaci di comprendere e volere le 
mete indicate dallo Spirito Santo. 
La mozione del Paráclito sulle nostre potenze spirituali rende 
massimamente libera e dilettevole l'adesione alla legge divina. Infatti, 
mentre la volontà si dirige a Dio, come suo fine ultimo naturale, 
perché è attratta dalla bontà divina conosciuta dall'intelligenza; me-
diante la carità, invece, si unisce fin d'ora a Dio, agendo rispetto 
all'ultimo fine soprannaturale con una connaturalità quodammodo 
divina™. «Quando l'unione con la volontà di Dio diventa totale 
identificazione, la docilità allo Spirito -per mezzo dei doni- raggiunge 
la sua pienezza. Sembra come se lo sforzo per possedere intimamente 
ed attivamente la legge divina, mediante la attualizzazione della sua 
luce nella coscienza, venga superato dalla interiorità previa del piano 
di Dio nell'uomo, frutto della finalizzazione dell'essere naturale e 
dell'impulso della grazia dello Spirito Santo. Il cristiano non si 
sottomette, cioè, con spirito di rassegnazione a ciò che deve fare, ma 
si identifica a tal punto col dono della grazia, dell'ordine divino, che 
il suo vivere è Cristo: 'Cristo ti ha dato il potere di essere come Lui 
secondo le tue forze. Non stupirti di queste parole. Ciò che deve 
spaventarti è il non essere come Lui' 1 9 9" 2 0 0 . 
Identificandosi con i piani del Sommo Legislatore, il cristiano non 
si libera della legge quanto alla sua vis directiva, cioè per quel che si 
riferisce all'obbligatorietà dei precetti morali: infatti, «tutti i fedeli 
sono sottoposti alla legge, perché essa è stata data a tutti». Però, per 
quel che riguarda la vis coactiva, «i giusti non sono sottoposti alla 
legge, perché la mozione e l'istinto dello Spirito Santo sta in loro 
come il proprio istinto, visto che la carità inclina precisamente a ciò 
che la legge comanda» 2 0 1 . Chi possiede la grazia è causa sui, agisce da 
figlio di Dio, e non come il servo che è causa domini: perche quicumque 
agit ex seipso, libere agit; qui vero ex aliquo motus, non agit libere. Chi 
evita il male, non perché sia male ma perché glielo comanda il suo 
signore, non è libero; invece, qui vitat mala, quia mala, costui è libe-
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ro: non perché sia esente dalla legge ma perché, per il suo abito buono, 
si inclina a fare le cose che la legge divina prescrive 2 0 2 . 
La nuova legge, pertanto, conferisce una partecipazione altissima 
della legge eterna; comporta una conoscenza delle verità divine e una 
capacità nuova, inaudita, di ordinarsi a Dio: cognoscetis veritatem, et 
veritas liberabit vos203. La legge di Cristo porta ad virtutis opera agenda 
propter amorem virtutis; è lex libertatis e, perciò, lex amorir. le sue 
promesse, che costituiscono l'oggetto delle virtù infuse e in particolare 
della speranza e della carità, sono spirituali ed eterne; i giusti tendono 
ad esse non quasi in extranea, sed quasi in propria204 Per questa ragione, 
anche la Veritatis splendor afferma che la Chiesa «in Gesù crocifisso 
trova la risposta alla questione che tormenta oggi tanti uomini: come 
può l'obbedienza alle norme morali universali ed immutabili rispettare 
l'unicità e l'irripetibilità della persona e non attentare alla sua libertà 
e responsabilità? La Chiesa fa sua la coscienza che l'apostolo Paolo 
aveva della missione ricevuta [...] : Cristo crocifisso rivela il senso autentico 
della libertà, lo volve in pienezza nel dono totale di séc chiama i discepoli 
a prendere parte alla sua stessa libertà» 2 0 5. Dunque, «Gesù è la sintesi 
viva e personale nell'obbedienza alla volontà di Dio» e «la sua 
resurrezione da morte è l'esaltazione suprema della fecondità e della 
forza salvifica di una libertà vissuta nella verità» 2 0 6. 
3. La promulgazione della nuova legge nella rivelazione del Figlio di Dio 
fatto uomo 
La grazia, facendo del cristiano una nuova creatura, gli dà un nuovo 
modo di essere: ora, questo nuovo modo di essere non può non tradursi 
in un nuovo modo di agire. E questa novità nell'agire non può fermarsi 
solamente al livello intenzionale né solo agli atti interni; deve a sua 
volta tradursi in contenuti morali nuovi ed originali 2 0 7. S. Paolo afferma 
che la nuova legge trasforma gli uomini in filii lucisr, e S. Tommaso 
spiega che è logico che «i figli della luce compiano le opere della luce 
e disprezzino le opere delle tenebre, secondo le parole della lettera 
agli Efesini: Eratis aliquando tenebrae, nunc autem lux in Domino. Ut 
filii lucis ambulate20*. La nuova legge deve, pertanto, necessariamente 
proibire alcune opere esteriori e prescriverne altre» 2 0 9. 
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L'elemento principale della legge rivelata è senza dubbio la stessa 
grazia, tuttavia essa prevede anche le opere -che S. Tommaso definisce 
quasi secundaria- delle quali, alcune dispongono alla grazia e altre sono 
relative all'uso che di essa bisogna fare 2 1 0. 
Per quanto riguarda le prime, sappiamo che l'uomo con le sue forze 
non può fare nulla per meritare il dono gratuito della grazia santificante. 
Però, e precisamente per questo motivo, Cristo ha istituito i sacramenti, 
che sono opera exteriora inducentia aliqualiter ad gratiam 2 1 1 . Solo il 
Verbo Incarnato, plenum gratiae et veritatis, può trasmetterci la vita 
divina: de plenitudine eius nos omnes accepimus, et gratiam pro gratia 2 1 2. 
La grazia, cioè, che fu innanzitutto trasmessa, in modo sovreminente, 
all'umanità del Figlio di Dio fatto uomo, fluisce da Lui a noi median-
te dei segni sensibili ed efficaci della stessa, senza i quali non potremmo 
ottenere la salvezza 2 1 3. Di qui la necessità e l'obbligatorietà della 
recezione e della frequenza dei sacramenti. 
Una volta ricevuta la grazia, per la quale si ricompone il rapporto 
di subordinazione del corpo all'anima e delle passioni alle facoltà 
spirituali, e con la quale si riceve un abito interiore infuso che inclina 
a bene operare, l'uomo è in grado di agire ex istinctu gratiae214: di 
compiere, cioè, delle opere conformi al suo nuovo stato di figlio di 
Dio. Molte di queste opere non sono determinate dalla nuova legge 
sotto forma di precetto, perché non impl icano di per sé 
necessariamente una diretta contrapposizione o convenienza con la 
vita soprannaturale. Stabilire cosa convenga fare o evitare in questo 
campo, per crescere nell'amore di Dio, è stato perciò lasciato da Cris-
to alla responsabilità di ciascuno, oppure alla prudenza di chi nella 
Chiesa ha mansioni di governo 2 1 5. Del resto è la stessa legge della 
grazia, insita nel cuore del giusto, che lo porterà a scoprire infinite 
occasioni in cui manifestare il suo amore per il Padre e a consacrare 
tutti i suoi sforzi per non fermarsi al minimum prescritto, ma per 
raggiungere il maximum possibile 2 1 6. 
Vi sono, però, altre opere che sono strettamente legate alla vita 
soprannaturale, a seconda della loro compatibilità o meno con lafìdes 
per dilectionem operane, e queste sì che sono definite dalla legge sotto 
forma di precetto. Infatti, se è vero che il Regno dei Cieli consiste 
principalmente negli atti interiori, è vero anche che vi sono delle azioni 
che sono incompatibili con le disposizione interne richieste per fare 
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parte di questo Regno. Così per esempio, «se il Regno di Dio consiste 
nella giustizia interiore, nella pace e nella gioia spirituale, è necessario 
che tutti gli atti esterni che ripugnano alla giustizia o alla pace o alla 
gioia spirituale, siano incompatibili col Regno di Dio» 2 1 7 . Questo è il 
motivo per cui la nuova legge contiene dei precetti e delle norme 
morali che proibiscono o comandano, consigliano o permettono 
determinate azioni, secondo la loro convenienza o contrarietà alla 
grazia. «In verità, in verità vi dico, che chi crede in me, costui farà 
anche le opere che io faccio [...]. Se mi amate, osservate i miei 
comandamenti» 2 1 8, invece «chi dice di conoscerlo e non osserva i suoi 
comandamenti, è un bugiardo e la verità non è in lui» 2 1 9 . 
Non è questo il luogo per un esame approfondito, e tanto meno 
esaustivo, dei precetti della nuova legge così come appaiono nel Nuovo 
Testamento e nella Tradizione della Chiesa. Interessa bensì evidenziarne 
la presenza contro ogni tentativo di ridurre la morale cristiana a una 
morale soggettiva e basata su un concetto di libertà inteso falsamente 
come assenza di vincoli. Orbene è inevitabile cadere nel soggettivismo 
morale ogni qual volta si deforma la vera legge di Cristo identificandola 
con la sola grazia -della quale evidentemente si misconosce la vera 
realtà- e negando la necessità o anche solo la possibilità dell'osservanza 
dei comandamenti per salvarsi. Ne abbiamo un esempio nell'ambito 
del protestantesimo, che si colloca agli antipodi di Pelagio, quando 
crea una contrapposizione fra il seguire Cristo e l'osservare un codice 
morale, fra grazia e comandamenti. 
A tal proposito vale la pena chiarire che, quando S. Tommaso 
contrappone le opere alla grazia, come elementi secondari della nuova 
legge, non per questo le considera innecessarie; al contrario, egli ne 
ribadisce più volte l'obbligatorietà, proprio a partire dal concetto della 
fides per dilectionem operane, l'amore di Dio si manifesta -o si nega-
necessariamente nelle opere. Col termine secondario si vuole significare 
che solo se informate dalla grazia tali opere hanno valore salvifico: le 
opere sono seconde, cioè consequenziali alla grazia. Esse sono una 
naturale e imprescindibile conseguenza della nuova vita in Cristo 
prodotta in noi dalla grazia: la manifestano e l'assecondano, secondo 
il principio dell' operari sequitur esse229. 
Per un cristiano seguire Cristo, fonte della grazia 2 2 1 , significa 
accomodare il proprio comportamento alla sua vita e alla sua dottrina, 
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con una conformità che non è frutto della sola conoscenza ma della 
volontaria adesione della mente alla verità rivelata: è cioè frutto della 
fede. 
«La morale evangelica è anzitutto caratterizzata dalla fede. Mentre, 
infatti, la morale umana trova il suo fondamento noetico nella ragione, 
di modo che l'agire dell'uomo è morale se è conforme alla ragione; la 
morale evangelica trova sì, anch'essa, il suo fondamento nella ragione, 
ma nella ragione illuminata ed elevata dalla fede, come ascolto ed 
accoglienza della Parola di Dio. Cosicché, mentre il non cristiano 
chiede alla ragione i valori e le norme morali che devono ispirare la 
sua condotta, il fedele li chiede pure ad una fonte più alta: la fede» 2 2 2. 
Il Card. J . Ratzinger rileva che «la fede include la morale, e ciò vuol 
dire non soltanto ideali generici. Essa offre molto di più: delle 
indicazioni concrete per la vita umana. Proprio attraverso la loro morale 
i cristiani si differenziavano dagli altri nel mondo antico; proprio in 
tal modo la loro fede divenne visibile come qualcosa di nuovo, una 
realtà inconfondibile» 2 2 3. 
Nel Vangelo la legge naturale, assunta dalla legge della grazia, con-
serva tutta la sua forza e consistenza, e inoltre, «posto che la Rivelazione 
proietta la sua luce sui contenuti specifici della legge naturale, il cris-
tiano dispone di mezzi straordinari per scoprire tutte le sue genuine 
esigenze. In tal modo si garantisce la conoscenza esatta dei postulati 
morali di ordine naturale che per disegno divino conducono alla 
salvezza o la compromettono» 2 2 4. 
Ma la legge di Cristo non si limita a darci una più profonda 
conoscenza della legge naturale né a confermare i comandamenti del 
Decalogo 2 2 5. Con la venuta del Signore non ci sono stati solo illustrati 
nella loro pienezza gli obblighi morali naturali, così come neppure ci 
sono state rivelate, riguardo a Dio, solo quelle verità che avremmo 
potuto conoscere naturalmente. «La fede non appartiene solo alla vita 
contemplativa; essa è, bensì, il pr incipio della vita attiva e 
contemplativa, perché determina il fine di entrambe» 2 2 6: e così come, 
oltre alle verità su Dio naturalmente accessibili, ci sono stati rivelati i 
misteri della Trinità e dell'Incarnazione, del peccato e della grazia, 
della Chiesa e dei sacramenti; allo stesso modo la legge del Vangelo 
non si limita ad assumere la legge naturale, ma la trascende, perché 
«l'oggetto della fede non è solo qualcosa in cui si deve 'credere', ma 
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anche una norma di comportamento alla quale bisogna adeguare le 
azioni umane» 2 2 7 . Le verità divinamente rivelate che superano la nostra 
ragione implicano nuove esigenze, sconosciute alla legge naturale. 
E infatti Gesù, oltre a confermare e perfezionare i precetti morali 
del Vecchio Testamento-, promulga nuove leggi. Basti pensare al 
mandatum novum: Vi do un comandamento nuovo: che vi amiate come 
io vi ho amati229 -la cui ragione di novità sta proprio in queste ultime 
parole, che elevano l'amore umano alla sfera divina 2 3 0 , cosa che sarebbe 
impossibile, se Dio non abitasse in noi e non elevasse le nostre potenze; 
oppure al discorso della montagna, che è tutto costruito su una serie 
di antitesi che oppongono la legge nuova all'antica e la giustizia cris-
tiana a quella degli scribi e dei farisei: Voi avete appreso che vi è stato 
detto... Ebbene io vi dico201. «Il messaggio di Gesù è un orientamento 
verso la volontà del Padre della retta intenzione dell'uomo. Ma mentre 
Gesù chiama a questo orientamento il nuovo Popolo di Dio non manca 
di dargli una regola di vita, di cui le beatitudini sono la più alta 
espressione. La norma e l'ideale della morale toccano qui il subli-
me» 2 3 2 . 
S. Tommaso afferma che il discorso della montagna contiene totam 
informationem christianae vitae. Esso infatti ordina perfettamente gli 
atti interni dell'uomo sia rispetto a se stesso che rispetto al prossimo. 
Rispetto a se stesso, perché ordina la sua volontà a ciò che deve fare e 
la sua intenzione al retto fine, vietando non solamente le opere cattive, 
ma anche quegli atti interiori che sono occasione di peccato, e 
insegnando a non cercare la gloria umana né le ricchezze materiali. 
Rispetto al prossimo, prescrive di non giudicarlo ingiustamente o 
presuntuosamente, ma di trattarlo sempre con carità; allo stesso tempo 
però insegna a non essere così superficiali da far partecipi delle cose 
sacre persone indegne. In secondo luogo insegna il modo di adempiere 
la dottrina evangelica: e cioè implorando l'aiuto divino, sforzandosi 
di entrare per la porta stretta della pratica della virtù e guardandosi 
prudentemente dai seduttori. Infine dichiara la necessità dell'osser-
vanza di tutti i comandamenti: non autem sufficit sola confessio fidei, 
vel miraculorum operano, vel solus auditus233'. 
Soltanto il perfetto compimento della legge di Cristo, così come è 
insegnata dalla Chiesa, realizza la misteriosa unione vitale fra gli uomini 
e Dio e degli uomini fra loro. Si tratta però sempre, non è superfluo 
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ripeterlo, di una conseguenza della previa identificazione con Cristo 
a livello ontologico. La trasformazione effettuata dalla filiazione divi-
na e dal la divinizzazione del cr ist iano comporta anche 
un'identificazione operativa, di criteri, pensieri, sentimenti e 
atteggiamenti, con Cristo. In ultima analisi, la «specificità» della morale 
cristiana si risolve nella questione della specificità di Gesù Cristo, Figlio 
Unigenito di Dio e uomo in tutto uguale a noi, meno che nel peccato. 
«L'inscindibile rapporto tra la fede e la morale deriva [...] proprio dal 
posto e dal ruolo di Gesù Cristo nella vita morale: di fronte alla 
posizione illuministica (Kant) che ritiene che tra l'evento storico di 
Gesù Cristo e l'evento morale non esista omogeneità e quindi sia 
impossibile ricavare da tale evento la norma morale, l'enciclica [ Veritatis 
Splendor] presenta Gesù Cristo come 'la legge vivente e personale', e 
quindi la sequela Christi in tutta la sua straordinaria ricchezza di 
'conformità' a Lui (il Papa fa sua l'esclamazione di Agostino: 'Siamo 
diventati non solo cristiani, ma Cristo...Stupite e gioite: Cristo siamo 
diventati': n. 21) come la forma costitutiva di ogni comandamento 
morale. Emerge da qui la novità assoluta e l'originalità inconfondibile 
della morale cristiana: essa è insieme dono e compito, grazia e 
comandamento»2ÌA. S. Agostino, in un commento alle parole di Gesù: 
Io sono la luce del mondo chi mi segue non camminerà nelle tenebre, ma 
avrà la luce della vita235, afferma: «Se lo ami, seguilo. Ma mi rispondi: 
io lo amo, però dove posso seguirlo? Ora ecco, se il Signore ti avesse 
detto soltanto: Io sono la verità e la vita, tu che desideri la verità e che 
brami la vita, avresti dovuto cercare la via che ad esse conduce [...]. 
Ma ricordati che Egli prima di tutto ha detto: Io sono la via. Ma via a 
che cosa? Alla verità e alla vita. Prima di dirti dove devi andare, ha 
detto per dove devi passare. Io sono la via, la verità e la vita. Nel Padre, 
verità e vita, assumendo la carne, si è fatto via... O pigro, sorgi. La 
stessa via venne a te e ti svegliò, mentre tu dormivi, se pure ti sei 
svegliato: ora sorgi e cammina» 2 3 6 . 
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116. C A T E C H I S M O DELLA C H I E S A C A T T O L I C A , 2011 . 
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un punto de vista puramente psicológico y de experiencia fenomenista », T. U R D Á N O Z , 
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rischierebbe di impadronirsene e attribuirla a se stesso; essa resta estranea ed esterna; 
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plures secundum genus moris, si mutetur ambulantis voluntas, quae est principium 
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naturae, et non unitate moris, potest esse bonus et malus», 5. Th., I—II, q. 20, a. 6, c. 
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801 (429); Lyon II, DS 854 (464); Firenze, DS 1305 (693); Tridentino, DS 1545 
(809), 1576 (836), 1582 (842). 
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proportionem excedens, scilicet vita aeterna, qui consistit in visione Dei per essentiam, 
quae excedit proportionem cuiuslibet naturae creatae, soli Deo connaturalis existens. 
Unde oportet quod homini detur aliquid, non solum per quod operetur ad finem, vel 
per quod inclinetur eius appetitus in finem ilium, sed per quod ipsa natura hominis 
elevetur ad quandam dignitatem, secundum quam talis finis sit ei competens: et ad 
hoc datur gratia; ad inclinandum autem affectum in hunc finem datur Caritas; ad 
exequendum autem opera quibus praedictus finis acquiritur, dantur aliae virtutes. Et 
ideo, sicut in rebus naturalibus aliud esr natura ipsa quam inclinatio naturae, et eius 
motus vel operano; ita et in gratuitis est ajiud graria a caritate, et a ceteris virtutibus», 
De Ver., q. 27, a. 2. 
127. «Actus fidei quoad entitatem ipsam est supernaturalis et per consequens ex dono Dei 
sicut ipse habitus fidei excepto quod habitus fidei est infusus totus a Deo, actus vero 
est vitalis productus a Deo et ex nobis elicitus a nostra potentia per gratiam Dei, sicut 
visio beatifica est supernaturalis quoad entitatem quamvis sit elicitus actus a nostra 
potentia et idem dico de actu caritatis et spei (...). Et confirmatur quia dilectio Dei in 
Patria, superat naturam, ergo in via eriam. Tertio probatur quia proportio debet esse 
inter habitum et obiectum et causam eius quod est Deus, sed alia sunt supernaturalia; 
ergo ipsa enritas actus erit supra naturam», J U A N D E LA PENA, In II—II, q. 6, a. 1 (Citato 
da T. U R D A N O Z , La teologia del Acto sobrenatural en la Escuela de Salamanca, II, in 
Ciencia Tomista, 63 (1942), p. 17). 
128. Cfr. Ibidem. 
129. «Obiectum autem virtutis cuiuslibet est bonum consideratum in materia propria: 
sicut temperantiae obiectum est bonum delectabilium in concupiscentiis tactus. Cuius 
quidem obiecti formalis ratio est a ratione, quae instituit modum in his concupiscentiis: 
materiale autem est id quod est ex parte concupiscentiarum. Manifestum est autem 
quod alterius rationis est modus qui imponitur in huiusmodi concupiscentiis secundum 
regulam rationis humanae, et secundum regulam divinam. Puta in sumptione ciborum, 
ratione humana modus statuitur ut non noceat valetudini corporis, nec impediat 
rationis actum: secundum autem regulam legis divinae, requirirur quod homo castiget 
corpus suum, et in servitutem redigat (1 Cor. 9, 27), per absrinentiam cibi et potus, 
et aliorum huiusmodi. Unde manifestum est quod temperantia infusa et acquisita 
differunt specie: et eadem ratio est de aliis virtutibus», S Th, I-II, q. 63, a. 4, c. 
130. «Actus qui producuntur ex habitu infuso, non causam aliquem habitum, sed 
confirmant habitum praeexistentem: sicut medicinalia remedia adhibita homini sano 
per naturam, non causam aliquam sanitatem, sed sanitatem prius habitam 
corroborant», S. Th., I-II, q. 51, a. 4, ad 3. 
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132. Cfr. C O N C I L I O DI T R E N T O , DS 1545 (809), 1552 (812), 1582 (842); cfr. anche 
C A T E C H I S M O DELLA C H I E S A C A T T O L I C A , 2008-2011. 
133. Cfr. S. Th., I-II, q. 109, a. 5,c. 
134. Cfr. S. Th., I-II,. q. 114. a. 2, c. 
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136. Cfr. S. Th., I-II, q. 1, a. 1, c. 
137. Cfr. S. Th., I-II, q. 18, a. 6, c. 
138. Cfr. S. Th., I-II, q. 2, a. 3, ad 3; cfr. Ibidem, q. 18, a. 2, ad 2 e ad 3. 
139. Cfr. S. Th., I-II, q. 18, a. 6, c; cfr. ZfóAT», a. 2. 
140. Cfr. 5. Th., II-II, q. 23, a. 7, c. 
141. Cfr. 5. Th., II-II, q. 23, a. 27, ad 2. 
142. Cfr. S. Th., I-II, q. 109, a. 2, c. 
143. Cfr. S. ra.,I-II,q. 18, a. 6 c. 
144. «Actus dicuntur humani, inquantum procedunr a voluntate deliberata. Obiectum 
autem voluntatis est bonum et finis. Et ideo manifestum est quod principium 
humanorum actuum inquantum sunt humani, est finis. Et similiter est terminus 
eorundem: nam id ad quod terminatur actus humanus est id quod voluntas intendit 
tamquam finem; sicut in agentibus naturalibus forma generati est conformis forma 
generantis», S. Th., I-II, q. 1, a. 3, c. 
145. Cfr. S. Th., I-II, q. 4, a. 4, c. 
146. Cfr. S. Th., I-II, q. 1, a. 3, c; Ibidem q. 18, a. 4, c. e ad 2. 
147. Cfr. S. Th., I-II, q. 49, a. 4, ad 1. 
148. «Primum autem quod ad plenitudinem essendi pertinere videtur, est id quod dat 
speciem. Sicut autem res naturalis habet speciem ex sua forma, ita actio habet speciem 
ex obiecto: sicut et motus ex termino», S. Th., I-II, q. 18, a. 2; Cfr. anche Ibidem, a. 
1, Si ricordi che nell'atto interna l'oggetto coincide con il fine. 
149. «Implere mandata legis contingit dupliciter. Uno modo, quantum ad substantiam 
operum: prout scilicet homo operatur iusta et fortia, et alia virtutis opera. Et hoc 
modo homo in statu naturae integrae potuit omnia mandata legis implere [...]. Sed in 
statu naturae corruptae non potest homo implere omnia mandata divina sine gratia 
sanante. Alio modo possunt impleri mandata legis non solum quantum ad substantiam 
operis, sed etiam quantum ad modum agendi, ut scilicet ex caritate fiant. Et sic neque 
in statu naturae integrae, neque in statu naturae corruptae, potest homo implere 
absque gratia legis mandata», S. Th., I-II, q. 109, a. 4, c. 
150. «Caritas diligit Deum super omnia eminentius quam natura. Natura enim diligit 
Deum super omnia, prout est principium et finis naturalis boni: Caritas autem 
secundum quod est obiectum beatitudinis et secundum quod homo habet quandam 
societatem cum Deo», S. Th. , I-II, q. 109. a. 3, ad 1. 
151. Per l'interpretazione da dare al quoad modum in S. Tommaso cfr. anche: «proprie 
enim qualitas importât quemdam modum substantiae. Modus autem est, ut dicit 
Augustinus, Super Gen. ad litteram: 'quem mensura praefìgit': unde importât 
quamdam determinationem secundum aliquam mensuram. Et ideo sicut id secundum 
quod determinatur potentia materiae secundum esse substantiale, dicitur qualitas 
quae est differentia substantiae; ita id secundum quod determinatur potentia subiecti 
secundum esse accidentale, dicitur qualitas accidentalis quae est etiam quaedam 
differentia. Modus autem sive determinano secundum esse accidentale potest accipi 
vel in ordine ad ipsam naturam subiecti [...]» e in questo senso «pertinet ad primam 
speciem qualitaris, quae est habitus et dispositio», S. Th., I-II, q. 49, a. 2, c. Come si 
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vede qui il modus determina una qualità che cambia accidentalmente, ma realmente 
la natura della cosa. Cfr. anche C . G . I, c. 50: «ex diverso modo essendi constituuntur 
diversi gradus essendi». 
152. «Actus interior partis superioris virtutis infusae differt specie in genere naturae et 
non solum in genere moris ab actu quocumque virrutis acquisitae. Et probatur 1°) 
quia quicumque actus quem aliquis non potest producere per suam naturam differt 
ab acribus quos potest producere per suam naturam [...]. Et confirmatur consequens: 
Quod suapte natura est naturale differt specie ab enre quod est supernaturale et differt 
non solum in genere moris sed in-genere naturae. 2°)Confirmatur, quia ad actus fidei 
requiritur principium formale [...] et propterea quaero quis est ille modus qui additur 
fidei per virtutem infusam? Nam solum facit aliquem modum secundum illos: si ille 
modus quantum ad firmitatem: ergo fides infusa datur ut firmius credamus, quod 
iam reprobatum est. Si dicamus quod dat illi esse meritorium, sequeretur quod fides 
informis esset a natura et non a virtutibus infusis, quia deficit illi esse meritorium 
quia est in peccato mortali. Et praeter haec habeo ego unum argumentum cui non 
potest responderi: Actus interior virtutis acquisitae habet pro obiecto bonum naturale. 
Sed volitio virtutis infusae habet pro obiecto rem supernaturalem; ergo actus illi inte-
riores habent diversa obiecta. Sed penes diversa obiecta attenditur diversitas specifica. 
Ergo», M. CANO, In I-II, q. 63, a. 3. (Citato da T. URDANOZ, La teologia del acto 
sobrenatural..., II, in Ciencia Tomista, 63 (1942), p. 10. 
153. Cfr. S. Th., HI, q. 17, a. 4, c. 
154. Cfr. De Ver. , q. 27, a. 2. 
155. Cfr. S. Th., II-II, q. 23, a. 8, ad 1. 
156. Cfr. S. Th., Ibidem, c. 
157. BEATO J. ESCRIVÄ DE BALAGUER, Amici di Dio, o. e , n. 297. 
158. BEATO J. ESCRIVÄ DE BALAGUER, Colloqui con Möns. Escrivâ, 5a ed. Ares, Milano, n. 
116. 
159. «Elevando a Dio tutto l'agire, la creatura divinizza il mondo. Vi ho parlato tante volte 
del mito del re Mida che trasformava in oro tuto ciò che toccava! Nonostante i nostri 
personali errori possiamo trasformare tutto ciò che tocchiamo in oro di meriti 
soprannaturali», BEATO J . ESCRIVA DE BALAGUER, Amici di Dio, o. e , n. 308. 
160. «A ce poinr de vue, on peut regretter que le P. Fuchs n'air pas envisagé l'incidence de 
la vie divine sur la vie humaine par la grâce, au plan catégorial comme il l'a fait au 
plan transcendantal. On ne peut comprendre le sens et la spécificité de la morale 
chrétienne en dehors du cadre que leur donnent la vie et la grâce chrétiennes. Les 
exigences de la vie de l'homme divinisé dans le Christ sont la conséquence même de 
la présence de l'Esprit. C'est bien pourquoi 'le fruit de l'Esprit' (Ga 5,22), la foi, 
l'espérance la charité (Rm 5,5) sont avant tout l'action de Dieu en nous. Tout le 
catégorial qui en découle, et non seulement dans quelques cas d'exceptions comme le 
pense le P. Fuchs, tous les secteurs de la vie les plux triviaux, toute action d'un chrétien 
ordonné a l'humanisation de sa personne, des autres, du cosmos, sont toujours sous la 
mouvance de la grâce du Christ», Ph. DELHAYE, La mise en cause..., o. c , p. 337. 
161. GIOVANNI PAOLO II, Veritatis splendor, 107'. 
162. Cfr. BEATO J. ESCRIVÂ DE BALAGUER, E Gesù che passa, 3a ed. Ares, Milano 1982, n. 127. 
163. «Unaquaeque res illud videtur esse quod in ea est potissimum, ut Philosophus dicit, 
in IX Ethic. Id autem quod est potissimum in lege Novi Testamenti, et in quo tota 
virrus eius consistit, est gratia Spiritus Sancti, quae datur per fìdem Christi. Et ideo 
principaliter lex nova est ipsa gratia Spiritus Sancti, quae datur Christi fidelibus», S. 
Th , I-II, q. 106, a. 1, c. 
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165. Heb. 8 , 10 ; cfr. Ier. 3 1 , 3 3 . 
166. GIOVANNI PAOLO II, Veritatis splendor , 23 . 
167. Catechismo Romano, II, II, 51. 
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non solum indicans quid sit faciendum, sed etiam adiuvans ad implendum», S. Th., 
HI, q. 106, a. I , ad2 . 
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quello soprannaturale, e tenendo conto dell'universale volontà salvifica di Dio, 
concludono che il comportamento morale del cristiano e del non cristiano devono 
essere sostanzialmente identici e che la morale crisriana coincide con quella 
dell'autentica umanità, nel senso che un ctedente e un non credente sono in grado di 
vivere gli stessi ideali e le stesse norme etiche. Orbene, proprio da un punto di vista 
esistenziale, si dovrebbe piuttosto dire che, pur essendo certa l'universale chiamata 
alla beatitudine soprannatutale, è altrettanto certa la condizione di peccato in cui 
versa tutta la umanità e che non può essere sanata senza la libera e cosciente 
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179. Cfr. CONCILIO DI CARTAGINE, De gratia, c. 4, DS 226 (104). 
180. Cfr. CONCILIO DI ORANGE II, De gratia, ce. 6 e 7, DS 377 (180). 
181. Cfr. CONCILIO DI TRENTO, sess. VI, Decr. De Iustificatione, c. 11, DS 1561 (821). 
182. Rom. 5, 5. 
183. CONCILIO DI TRENTO, sess. VI, Decr. De Iustificatione, c. 7, DS 1530 (800). 
184. CATECHISMO DELLA CHIESA CATTOLICA, 1987-1988. 
185. Heb. 10, 19 ss. 
186. S.Tk, I-II, q. 106, a. 4, c. 
187. Ibidem. 
188. Cfr. S. Th.,l-\\, q .70 ,a . l , c . 
189. 1 Io. 3, 14. 
190. In duo praec. car et in decern legis praec. exp., c. 2. 
191. Cfr. II Parte, cap. III della Tesi, in cui si tratta il rapporto fra legge naturale e libertà. 
192. Cfr. De Ver., q. 27, a. 2 (già citato, cfr. nota 117). 
193. «Cum enim gratia non tollat naturam, sed perficiat, oportet quod naturalis ratio 
subserviat fidei; sicut et naturalis inclinatio voluntatis obsequitur carirati», 5. Th., I, 
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195. «Omnia mihi licent, sed non omnia expediunt: omnia mihi licent, sed ego sub nullius 
redigar potestate», 1 Cor. 6, 12; «Hoc iraque dico, fratres: tempus breve esr: reliquum 
est, ut et qui habent uxores, tamquam non habentes sint (...) Et qui utuntur hoc 
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Egli venuto 'non per essere servito, ma per servire e per dare la sua anima come 
riscatto in cambio di molti' (Mt. 20, 28; Me. 10 ,45) (...). Gesù ama, perciò, divina-
mente gli uomini come creature, immagini di Dio, anzi come incarnazione di lui 
stesso (Cfr. Mt. 25, 34 ss). A tanta altezza l'amore non è mosso da interesse personale, 
ma è pura effusione di benevolenza, che non sfrutta il bene della persona amata, ma 
ve lo crea col pieno sacrificio della persona amante (...). In questo amore è evidente-
mente incluso quello di Dio: i due precetti dell'Antico Testamento diventano nel 
Nuovo un precetto solo: perché è un solo amore che porta l'uomo a Dio e ai suoi 
fratelli, sicché chi ama Dio non può non amare il prossimo e viceversa. Di qui il 
particolare significato e la particolare coloritura del comandamento dell'amore che 
(...) diventa il comandamento proprio di Gesù, in virtù di questa particolare unione 
al Cristo e della connessa comunione di tutti a tale forma di vita, in cui si reflette, 
come principio ed esemplare, la stessa unione del Cristo col Padre suo», P. PALAZZINI, 
Gli autentici valori morali del Vangelo, o. e , pp. 27-28. 
231. Cfr. Mt. 5-7. 
232. P. PALAZZINI, Gli autentici valori morali del Vangelo, o. e , p. 27. 
233. Cfr. S. Tk, I-II, q. 108, a. 2, c. e ad 4. 
234. D. TETTAMANZI (a cura di), Veritatis splendor. I fondamenti dell'insegnamento morale 
della Chiesa, Edizioni Piemme, Casale Monferrato (AL) 1993, p. 20. 
235. Io. 8, 12. 
236. S. AGOSTINO, In, Ioana Ev., Vili, 12; PL voi. 35, col. 1656. 

INDICE DELL'EXCERPTUM 
INTRODUZIONE 357 
INDICE DELLA TESI 363 
ABREVLAZIONI 367 
BIBLIOGRAFIA 371 
I. LA NUOVA VITA DEI FIGLI DI DIO 387 
1. Fine soprannaturale e differenza analogica fra morale 
soprannaturale e morale naturale 387 
2. La filiazione divina: nuova relazione con la SS. Trinità ... 390 
3. La deificazione della creatura spirituale come nuova 
creazione 394 
4. La grazia principio permanente di vita soprannaturale.... 396 
5. L'inabitazione della SS. Trinità nell'anima del giusto: 
fondamento dell'essere e dell'agire soprannaturale 399 
6. La virtù infusa, principio di operazioni soprannaturali... 402 
A. Rischi che comporta il non ammettere un'operazione 
soprannaturale nell'uomo 403 
B. Esistenza degli atti soprannaturali, secondo 
S. Tommaso 405 
C. Cosa cambia nell'atto procedente dalla virtù 
soprannaturale 408 
D. Possibilità di soprannaturalizzare tutta 
l'attività umana 410 
IL LA MORALE SOPRANNATURALE 411 
1. «Principaliter lex nova est ipsa grada Spiritus Sancti» 411 
2. La nuova legge, «lex perfecta libertatis» 415 
3. La promulgazione della nuova legge nella rivelazione 
del Figlio di Dio fatto uomo 418 
NOTAS 425 
